न्च्ब्स & 


इलाहाबाद 





प्रथम संस्करण 
मूल्य १॥) 





सुद्धक 
आर० डी० श्रीवास्तव 
शारदा प्रेंस, अरयाग 


श्रद्धेय 


महामहोपाध्याय पंडित बालकृष्ण मिश्र 
प्रिंसिपल, ओरियण्टल कालेज, 
हिन्दू विश्व-विद्यालय, काशी 


चया 


ग्रोफ़ेसर रामचंद्र दत्तात्रेय रानडे 
अध्यक्ष, दर्शन-विभाग; डीन आँव द फ़ेकल्टी आँव आटस, 
- प्रयाग विश्व-विद्यालय 


को 
जिनके चरणों में बैठ कर लेखक ने भारतीय दर्शन 
का पूर्वी और पश्चिमो ढंग से अध्ययन 
किया हैं 
यह प्रयास 
सादर साम्रह समपित है। 


अयि गुरुकरा विद्या-विज्ञान-वारि-तरोवराः , 
तुगुणकलहंसानां कान्ताश्रयाः करुणोर्मयः / 
इृह सलु मवद्भिः सोढन्या निजान्तेवासिना- 
मपि समरधिक॑ सिन्‍नाः स्वीयासखुजोत्रलबुद्धयः ॥ 


शोभन-गुण-रूपी कलहंसों के सुंदर श्राश्रय, करुणा-तरंगों से युक्त, 
विद्या-विज्ञान-रूपी जक् के सरोवर गुरुषवरो ! अपने से अत्यंत भिन्न होते 
हुए भी अपने शिष्यों की कमत्-रूपी घुद्धियां (विचार या सिद्धांत) जो कि 
आपके ही ज्ञान-जल से उत्पन्न हैं, आप सहन करें, यह आना है । 
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पूर्व-बचन 


इस “इतिहास” को आज प्रकाशित रूप में देख कर कुछु मिश्रित 
सी प्रसन्नता होती है। इसे लिखे गए. काफ़ी समय बीत चुका, तब से 
अब तक, रिसर्च के बहाने लगातार भारतीय दर्शन का ही अध्ययन करते 
रहने के कारण, आज यह पुस्तक पहले से भी अधिक अपूर्य प्रतीत 
होती है । 

भारतीय मस्तिष्क का एक गुण या दुर्गण जो मुझे सदैव खटकता 
रहता है, वह है उसकी मंदगामिता या आलस्य | इस स्वंतोमुखी 
कर्मए्यता और "स्पीड? के चुग में “गजगामिनी” और “स्थितप्रश” 
का आदंश सवंत्र सदैव और सब्र के लिये उपयुक्त नहीं हो सकता। 
हम भारतीय जैसे विश्व के विराट परिवर्तनों से प्रभावित होने के लिये 
बने ही नहीं हैं | दासता का हंटर भी हमें सनग नहीं कर सका है। 
आज भी हम स्वयं सोचने का कष्ट नहीं उठाना चाहते । हमारे 
“प्रगति-शील” साहित्यिक या तो वेदान्त या कालंमाक्स या समय-समय 
पर दोनों के अनुयायी होने में अपने को धन्य समभते हैं। जीवन के 
विषय में एक अपना दृष्टिकोण बनाने की महत्त्वाकाइक्षा, कम-से-कम 
हिन्दी-लेखकों में, नहीं दिखाई पड़ती | परन्तु चिन्तन के क्षेत्र में जूठे 
विचारों से कोई 'महान? नहीं वन सकता | यही कारण है कि आज हिन्दी 
में कोई बहुत ऊँची कोटि का कवि या उपत्यातकार नहीं है। गान्भीवाद 
ने प्रेमचन्द को और रवीन्द्र-वाद ने कतिपय छायावादी कवियों को अपनी 
विचार-धारा और शैली से प्रभावित करके 'सेकन्डरेट”ः लेखक बना 
डाला । दर्शनों का अध्ययन विचार-क्षेत्र में एक “मसीहा” खोजने के 
लिए नहीं है, इस पर इस पुस्तक में विशेष जोर दिया गया है | 


, हिन्दी के साहित्य की, विशेषतः दर्शन-साहित्य की, दशा दयनीय 
है। शंकर के भाष्य!, काएट की 'क्रियोक आँवू प्योर रीज़नः और वर्गंसां 
के 'क्रिएटिव-इवोल्यूशन” जैसे अन्य हिन्दी में कब लिखे जाएँगे ? इस 
समय तो हिन्दी को भारतवर्ष का ग्राचीन साहित्य उतना ही अलम्य है, 
जितना कि योरुप का आधुनिक साहित्य। 'गीता प्रेस” ने प्राचीन अन्यों के 
कुछ अनुवाद निकाले हैं, पर दाशनिक दृष्टि से नहीं, धार्मिक दृष्टि से। 
कहमारी भाषा में दार्शनिक ग्रन्थ लिखने का सब से अधिक श्रेय आय॑- 
समाजी विद्वानों को है, पर उन का दृष्टिकोश प्रायः साम्प्रदायिक है | 
हमारे देश की भाषाओं में दर्शन, विशान, राजनीति, अ्र थशास्त्र, इतिहास 
आदि विपयों पर योखप की किसी भी समृद्ध भाषा का शर्तांश भी 
साहित्य नहीं है। जब तक देशी भाषाएँ यूनिवर्सियी-शिक्षा का माध्यम 
नहीं वन जातीं, तब तक उनमें उच्चतम कोटि का साहित्य डुरलभ दी 
रिहेगा। 
"७ इस पुस्तक में प्राय; उन्हीं दार्शनिक संप्रदायों का सन्निवेश है 
जिनका अंग्रेजी इतिद्यासों में वर्णन रहता है। इस विपय में मैंने प्रो० 
'हिरियन्ना के संक्षित इतिहास का अनुकरण किया है | कुछ वेष्णव संप्र- 
दायों का थोड़ा-सा विवरण इस लिए दे दिया है कि उनका हिन्दी 
खादित्य से विशेष सम्बन्ध है। कविराज जी ने वतलाया कि मुझे शैव 
और शाक्त दर्शानों का संक्षिप्त परिचय और देना चाहिए. था। बस्तुतः 
कके इन दशनों का विशेष परिज्ञान नहीं है | दूसरे, पुस्तक का आकार 
धीरे-धीरे अधिक बढ़ जाने का भय था । मंडन मिश्र की “्रद्षसिद्धि? 
का जिक्र न किया जाना अवश्य ही खटकनेवाली वात है | लेखकों और 
भ्रन्‍्थों के काल-निर्णय के भाज़े में मैं प्रायः नहीं पड़ा हूँ; इन विवादों 
के लिए इस छोटी धुस्तक में स्थान न था । देवेश्वर सुरेश्वर से भिन्न हैं, 
हंस नवीन अनुसंधान को, कविराज जी की इच्छानुसार, “संशोधन 
ओर परिवधन” के अन्तर्गत सन्निविष्ट कर दिया गया है | 


स्डर 


: संक्षित होते हुए भी यह इतिहास, दो-एक कमियों को छोड़ कर, 
अपने में पूर्ण है | जो कुछ लिखा,जाय वह लम्बा न होते हुए भी स्पष्ट 
हो, इसका मैंने काफ़ी ध्यान रकखा है। चार साढ़े चार सौ पृष्ठों में 
भारत के विस्तीर्ण दर्शन-साहित्य का विवरण देना कठिन बात है, फिर 
“भी, विभिन्न दर्शनों की कोई महत्त्वपूर्ण बात छूट न जाय, इसका भरसक 
' अयत्न किया गया है। दर्शनों के प्राचीनतम अन्थों का उद्धरणों-सहित 

परिचय इस पुस्तक की अपनी विशेषता है) मूल-अन्यों में पाठकों की 
अभिरुचि उत्चन्न करना ही इसका उद्देश्य है। 

जो अपने व्यक्तित्व का अंग होते हुए भी अपने-से भिन्न कहे 
और समझे जाते हैं, उन विश्ववंद्य दार्शनिकों के विचारों के 
इस संकलनात्मक ग्रन्थ के लिए मैं उन्हीं को धन्यवाद क्‍या दूं ! पर 
सबसे ज़्यादा तो यह पुस्तक उन्हों की है) उनके अतिरिक्त, 'सहायक- 
ग्रन्थों की सूची ? में जिन-जिन विद्वान्‌ लेखकों के नाम हैं, उन सब्र का 
मैं ऋणी हूँ। इस सूची की दो-चार पुस्तकों का नाम पद-संकेतों में 
नहीं आ सका है, इसका कारण लिखते समृय उनका मेरे पास सिर्फ़ नोट 
रूप में वत्तमान होना था | 

इस पुस्तक के लिखने में मुझे दो महानुभावों से विशेष प्रोत्साहन 
मिला है, डा० मंगलदेव शास्त्री, प्रिंसिपल संस्कृत कालेज, बनारस और 
पंडित अमरनाथ भा, वाइस-चान्सलर, प्रयाग विश्व-विद्यालय | शास््री 
जी की सादगी-भरी ऋजुता और सदृदयता किसे मुग्ध नहीं करती १ 
पंडित झा के व्यक्तित्व के दो गुशों--उनकी असाधारण क्रियाशीलता 
और अपने विद्यार्थियों का उदय देखने तथा उसमें सहायक होने की 
आकांक्षा और तत्परता--को मैंने सदैव विस्मय और मूक प्रशंसा की 
दृष्टि से देखा है | 'कविराज जी के आशीर्वाद को तो मैं उनके दर्शन 
का फल मानता हूँ। उन्होंने जितने ध्यान से सम्पूर्ण पुस्तक को पढ़ा 
है, और चुटियों की ओर इंगित किया है, वह उनके असीम वात्सल्य 


है] 
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का द्योतक है| इन लोगों के लिए! उपयुक्त घन्यवाद भविष्य में साहित्य- 
सेवा करते रहने की प्रतिज्ञा.दी है| 
, कविराज जी के अंग्रेज़ी में लिखे प्राक्कथन का हिंदी अनुवाद 
पुस्तक के अंत में दे दिया गया दे । 
इस इतिहास के प्रथम भाग की पाण्डु-लिपि तैयार करने में मुझे 
श्रीरामरतन भटनागर 'हसरत? एम० ए.० से विशेष सहायता मिली है 
जिसके लिये मैं उतका कृतज्ञ हूँ | अन्य कई मित्रों ने भी प्रफ-संशोधन 
आर अनुक्रमणिका आदि बनाने में मदद की है। उन खब का मैं 
ऋचणी हूँ । 


प्रयाग 
विश्व-विद्यालय देवराज 
१५ अगस्त, १४१ 
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- “अवमेकध्का- 


प्रथम भाग 


भूमिका 


इस शञ्वर्थिक संकट और प्रतिद्वंद्विता के युग में दर्शन जेंसे गंभीर विपय 
दर्शनशास्त्र पर पुस्तक लिखने वाले से कोई भी व्याचहारिक 

की आवश्यकता. चुद्धि का मनुष्य यक्रायक पूछ सकता है, 'इस की 
आवश्यकता दी क्‍या थी ?! वास्तव में इस अश्न का कोई संतोप-जनक 
उत्तर नहीं दिया जा सकता | उत्तर तो बहुत हैं, पर उन का मुल्य प्रश्न- 
कर्ता के अध्ययन और बौद्धिक योग्यता पर निर्भर है। जिस का यह रद 
विश्वास है कि मनुष्य केचल पशुओं में एक पशु हैं और उस की आवश्य- 
कताएं भोजन-बस्ध तथा प्रजनन-कार्य ( संतानोत्पत्ति ) तक ही सीमित हैं, 
उस के छिए उक्त प्रश्न का कोई उत्तर नहीं है । परंतु जो मनुप्य को केवल 
पशु नहीं सममते, जिन्हें सानव-चुद्धि और मानव-हृद्य पर गये है, जो यह 
सानते हैं कि मनुप्य सिर्फ़ रोटी खाकर जीवित नहीं रहता, मनुप्य सोचने- 
बाला या विचारशीत प्राणी है, उन के लिए इस प्रश्न का उत्तर मिलना 
कठिन नहीं है। वास्तव में वे ऐसा प्रश्न ही नहीं करेंगे ) मजुप्य और पश्च 
में सब से बढ़ा भेद यह है कि मलुप्य जो कुछ करता हैं, उस पर विचार 
करता है, जब कि पशु को इस प्रकार की जिज्ञासा कभी पीढ्त नहीं करती । 
मनुप्य रोता है और रोने पर कविता क्िखता है, हँसता और हँसने के 
कारणों पर विचार करता है, पत्नी के होठों को चूमता है और फिर सवाल 
करता है, 'यह मोद्द तो नहीं है ?” पशु और मनुष्य दोनों को दुःख उठाना 
पढ़ते हैं, दोनों की 'रत्यु' दोती है; परंतु 'दुःख” और “रत्युर पर विचार करना 
मलुप्य का ही काम हैं| यह समझना भूल होंगी कि दाशंनिक विचारकों 
को दुःख” और “रूत्युः से छोई विशेष प्रेम होता है | चास्तव में दाशंनिक 
'सत्यु! भर 'दुश्ख' पर इस किए विचार करते हैं कि वे जीवन के अंग हैं । 
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संसार की .सारी विद्याएं मनुष्य की जीवन में अ्भिरुचि की द्योतक हैं, द्शन- 
शास्त्र कां तो मुख्य विषय ही जीवन है। कवि और उपन्यासछार की 
भाँति दार्शनिक भी जीवन को समस्याओं पर प्रकाश डालना चाहता है । यद्दी 
नहीं, जीवन की समस्याश्रों पर जितनी तत्परता से दाशंनिक विचार करता 
है उतना काई नहीं करता । 
यदाां प्रश्न यह उठता है कि यदि दार्शनिक, कवि और उपन्यासकार 
दर्शनशाल सभी जीवन पर विचार करते हैं तो फिर कविता, 
क्‍या है? उपन्यास और दु्शन में कया भेद है ? 'दशंन- 
शास्त्र! को 'साहिल्य” से जुदा करने वाली क्‍या चीज्ञ है ? उत्तर यह है 
कि दर्शशशाख की शैली साहित्य से भिन्न है--यह झुख्य भेद 
है। प्रायः कवि और उपन्यासकार जीवन पर विचार करने में किसी 
नियम का पालन नहीं करते | दार्शनिक चिंतन नियमाचुसार होता है । 
अब यदि कोई आप से पूछे कि दर्शनशासत्र क्या है, तो आप कद्द सकते हैं 
कि जीवन पर नियमानुसार, किसो विशेष पद्धति से विचार करना “दरशन? 
है। जीवन का चैज्ञानिक अध्ययन करना द्वी दुर्शनशासत्र का काम है। 
लेकिन जब्र हम जीवन पर नियम-पूर्वक विचार करना शुरू करते हैं तब हमें 
मालूम होता है कि जोचन को सममभने के ज्ञिए सिर जीचन का अध्ययन 
ही काफ़ी नहीं है। जिस जीवन को हम समझना चाहते हैं वह मलुष्य का 
या स्वयं अपना जीवन है। परंतु चद्द जीवन संसार की दूसरी वस्तुओं से 
संबद्ध है। हम एथ्वी के ऊपर रहते हैं और श्राकाश के नीचे, दस हवा से 
सॉँस लेते हैं और जल तथा अन्न से निर्वाह करते हैं | दमारे जीवन और 
पशुओं के जीवन में बहुत थातों सें समता है, बहुत में विपमंता | जिस 
पुथ्वी पर हम रहते हैं वद सौर-मंडज्ञ का एक भाय है, वह सौर-सडत्न 
भी करोड़ों तारों, अहों और उपग्रहों में एक विशेष स्थान रखता है। आश्चर्य 
की बात तो यद्द है छि मनुष्य जैसा छोटा प्राणी पृथ्वी से इज्ञारों गुने सूर्य 
और सूर्य से लाखों गुने विशाल नच्चत्रों कौ गति, ताप और परिमाण पर 
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विचार करता है। इस विराट ब्रह्मांड में, इस देखने में छोटे, तुच्छु 
मलुध्य का क्या स्थान है, यह निर्णय करना दुर्शन-शासत्र की प्रमुख 
समस्या है । विश्व-अक्मांड के रंगमंच पर यह रोने, दँसने, सोचने और 
विचारने वाजा मनुष्य नामक प्राणी जो पार्ट खेल्ल रहा है उस का, विश्व- 
ब्रह्मांड के ही दृष्टि कोण से, क्‍या मदत्व है, यदी दार्शनिक जिज्ञासा का 
दिफय है । संसार के प्राणी पेदा द्वोते हैं भ्रौर मर जाते हैं । परंतु मरने से 
पहले मनुष्य तरहइ-त्तरदद के काम करता हैं। वह भविष्य की चिंता करता है 
ओर अपने बच्चों के ज्षिए घन इकट्ठा करता है; घन-संग्रह करने में वह 
कभी-छभी वेईमानी और फिर पश्चात्ताप भी करता है; वह नररू से डरता 
हैं और स्वर्ग की कामना रखता है; चह कविता लिखता है, फद्दानी पढ़ता 
है, सपीच देता है, पार्टी-बंद्ी करता है, अपनी स्वतंत्रता और अधिकारों के 
लिपु लड़ता है; बढ मंदिर, मस्जिद और गिजें में जाता है तथा अपना पर- 
लोक सुधारने का प्रयत्न करता है । मनुष्य की इन सब क्रियाओं का क्या 
अर्थ हैं, और उन का क्या सृद्य हैं? सर कर भमलुष्य का और 
जीवन में उस ने जो प्रयस्न किए हैं उन का क्‍या होता है ? हम जो अच्छे 
प्रयत्न कर रहे हैं, यश प्राप्त करने में लगे हैं, इस का क्या मद्त है ? क्‍या 
इस जीवन के साथ द्वी हमारे अरमान हमारी आशाएं और अकाढ़चाएं, 
इमारी अच्छे बनने को इच्छा, हमारी दूसरों का भज्ञा करने की साध - क्या 
यह सब मरने के साथ ही नप्ट हो जाते हैं ? क्या हम सचमुच मर जाते 
हैं, इमारा कुछ भी शेप नहीं रहता ? संसार के विचारकों ने इस प्रश्न के 
विभिन्न उत्तर दिए हैं । उन उत्तरों पर पिचार फरने का और चया उत्तर 
सोचने का भी, आपको अधिकार हैं। दशशशास्त्र ऐसे ही विचार-सेन्न में 
आप का आह्वान करता है । 

इस में से बहुतों ने सुन रबखा है कि दर्शनशास्त्र में दुनिया कैसे 
बनी ? दुनिया को किस ने बनाया और क्‍यों ? इंश्वर है या नहीं ? क्‍या 
विना ईश्वर के दुनिया बन सकतो हैं ? जगत परमाणुशों का बना है या 
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किसी और चीज्ञ का ? तत्व पदार्थ कितने हैं ?? इत्यादि प्रश्नों पर बदस 
की जाती है। यह ठीक है कि दुर्शनशासत्र इन प्रश्नों पर विचार करता ' 
है| परंतु वह इन प्रश्नों के विषय में इस लिए सोचता है कि यह प्रश्न 
जीवन क्या है ?? इस बढ़े प्रश्न से संबंध रखते हैं । जब आप रेल-द्वारा 
कहीं जाना चाहते हैं तो आप को स्टेशन तक समय पर जाना, टिकट ख़रीदना 
आदि अ्नेझ काम करने पढ़ते हैं | यह काम आप के उद्देश्य में सहायक 
हैं, स्वयं उद्दिष्ट नहीं । इसी प्रकार जीवन को सममेने के क्षिए दर्शन- 
शास्त्र को इधर-उधर के अनेक कार्मों में फेंपना पढ़ता है। सलुष्य का असली 
उद्देश्य जीवन को समझ कर उसे ठीक दिया में चलाना है। इसी के लिए, 
जीवन के कल्याण-लाधन के लिए ही, उसे ईश्वर तथा अन्य दृवी-देवता- 
थ्रॉ की आवश्यकता पड़ती है | हस श्रकार यदि आप बस्तुतः दुशनशास्त्र 
में रुचि उस्पन्न करना चाहते हैं तो आप को चाहिए कि श्राप उन समस्या- 
श्रोंका जो कि देखने में जीवन से उदासीन प्रतीत होती हैं, जीवन से 
संबंध जोइ लों। आप जो किसी संबंधी के मर जाने पर रोते हैं उस का 
पुनर्जन्म की समस्या से कुड़ संबंध है, आप नो अपने मिन्नों को प्यार करते 
हैं उस का जीवन के अंतिम लच्य से कुछ संपक द्वो सकता है; जीवन में 
आप को निराशा और अ्रसफलता होती है जिस से कि कर्म-सिद्धांत और 
ईंश्वर॒ की सत्ता पर प्रभाव पड़ता है; आप का प्रकृति-प्रम आप में और 
प्रकृति में किसी यूढ़ संबंध का द्योतक है | इस तरह जीवन पर दृष्टि रख 
कर विचार करने से आप को दर्शनशासत्र कभी रूखा नहीं लगेगा । 
दर्शनशासख्र सिफ़ बाह्मणों के लिए नहीं हैं, वह ख़ास दौर से न 
पाषियों के लिए है न पुण्यात्माओं के लिए । और चोज़्ों की तरद्द पाप- 
पुण्य, धर्म और अधर्म पर ( निष्पक्ष हो कर ) विचार करना भी दर्शान- 
शास्त्र का दी काम है | दर्शनशाखर सिर्फ़ उन के किए है जो जीवन को 
समझता चाइते हैं । परंतु प्राय: जो जीवन पर विंचार करना चाद्दते हैं वे 
साधारण छोयों से कुछ ऊँची कोटि के मनुष्य होते हैं; उन में उच्च जीवन 
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की कासना भी होतो है। कठिन से कठिन और ऊँचे से ऊँचे विषयों पर 
दुर्शनशासत्र में चिचार होता है, इस लिए. दुर्शनशास्त्र के विद्यार्थी की तुच्छ 
चच्तुओं और प्रश्नों में रुचि होनी कठिन है । 
भौतिक जगत जीवन को रंगभूमि है। भौतिझ शरीर और आत्मा कही 
दर्शनशाख और जाने वाज्नी वस्तु में गंभीर संबंध मालूम होता है । 
विभिन्न विज्ञान शारीरिक दुशाओं और सानसिक दशाओं में भी 
घनिष्ठ संबंध है। इस संबंध को ठोऋ-ठीक समझने के लिए भौतिक तत्वों 
तथा शरीर को बनावट का अ्रध्ययन भो आवश्यक है । आनमकल का कोई 
सी दाशनिक भौतिक विज्ञान और शरीर-विज्ञान के मुज् सिद्धांतों की 
उपेत्षा नहीं कर सकृता । प्राचीन काल में यह शासत्र इतने उन्नत न थे, 
इस क्षिए प्राचीन दार्शनिक भौतिछ और प्राणिजगत के विषय में था तो 
युक्तिपुर्ण कब्पना से काम लेते थे, था उन के प्रति डदासीन रहते थे । 
परंतु आजकल के दार्शनिक का काम इसना सरल नहीं है ।, जीवन के 
विपय में जहां से मौ कुछ प्रकाश मिल जाय उसेवहां से ले लेना चाहिए । 
समानशाख, राजनीति, श्रर्थशात्ष, इतिहास, श्रादि भो मानव-जीवन का 
अ्रध्ययन करते हैं। इन विपयों का दर्शन से घनिष्ठ संबंध है। इसी 
प्रकार मनोविज्ञान भी दाशंनिक के लिए बढ़े काम को चीज है। यदि हम 
मानव-ज्ञीचन को ठोक-दीक समझना चाहते दें तो हमें उस का विभिन्न 
परिस्थितियों में श्रध्यवयन करना पड़ेगा । मानव-जीवन को सामाजिक और 
भोतिक दो प्रकार के वातावरण में रहना पड़ता है; डसे राजनीतिक, ऐति- 
दासिक और आशिक परिस्थितियों से गुजरना पढ़ता हैं। मनोविज्ञान के 
नियम ध्यक्ति श्र समाज के व्यवद्दारों पर शासन करते हैं । इस प्रकार 
दाशंनिक को थोढ़ा-बहुत सभी विद्याओं का ज्ञान आवश्यक हैं। प्रश्न यदद 
है कि इतने 'शार्तरों? के रहते हुए 'दुर्श नशाख' की अलग वया आवश्यकता 
है १ इन विज्लानों और शास्त्रों से अ्ण दर्शनशासत्र के अध्ययन का विपय 
भी क्‍या हो सच्ता हैं ? 


श्२ शनशास्त्र का इतिहास 

मान छ्वीजिए कि आप के सामने पुक मेज़ रकखी हुई है। आप अपने 
कमरे के चार स्थानों से खड़े दो कर सेज्ञ का देखिए; आप को मालूस 
होगा कि उन चारों स्थानों से मेज़् की शक्ष्य एक-सी दिखलाई नहीं । 
आप की जगह अगर 'केमरा” ले ले तो मेज़ के चार भिन्न फ़ोट 
हो जायेंगे। जिस जयह खड़े हो कर आप मेज को देखते हें वह 
आप का 'इप्टिकोण! कहा जाता है। पुक्त ही वस्तु विभिन्न इष्टिकोर्यों 
से विभिन्न प्रकाः की दिखलाई देती है । विभिन्न तिज्ञान या 
शासत्र जगत का घिशेष इप्टिको्यों से श्रध्ययन करते हैं। इस तथ्य को 
यों भी प्रकट किया लाता है कि अत्येक शास्त्र विश्व को घदनाओं में से कुछ 
को अपने अध्ययन के लिए चुन लेता है । राजनोति का विद्यार्थी शासन- 
संस्थाश्रों और उन के पारस्परिक संबंधों का अध्ययन करता हैं, उत्तरी झुव 
पर हवा का चापक्रम दया है इस से इसे छोई मतलब नहीं | परतु भूगोल 
के विद्यार्थी के लिए दूसरा प्रश्न मदत्वपूर्ण है । इसी अछार खगोलशास्त्र 
का छात्न तारों के निरोक्तय में मप्त रहता है जब कि शरीर-विज्ञान का विद्यार्थी 
यां ढाक्टर तारों से कोई सरोकार नहीं रखता। अर्थशास्त्र के अ्रध्येताओं 
को मनोविज्ञान से विशेष सतलव नहीं होता। इस प्रहार इम देखते हैं कि 
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विभिन्न शास्त्रों के विद्यार्थियों ने जमत को खंड-खंड कर डात्ता हैं। सब 
अपने-अपने विपय के अध्ययन में लगे हैं, सत्र जगठ को एक विशेष पहलू 
देखते हैं, समृचे जगत पर कोई इप्टि नहीं डालता । पर॑तु संपूर्ण विश्व 
पर इष्टिपात करना उसे समझाने के लिए निर्दांत आवश्यक है । आप 
किली चुवती के सोंदर्य का साप ( तोज् ) डस के शरीर के अवयवों 
को अलूग-अलऊूय करके देखने से नहीं कर सकते । सिफ़े नाक 
सिर्फ़ नेन्न, फिफ़ झुख, सिफ़ हायों आदि में कुछ सो 
सकता है, लेकिन शरीर छा पूरा सोंदर्य इन सब के पकन्न होने पर ही 
मकट होता है। इस लिए जब कि विश्व का पएकांगी अध्ययन करने 


वाले सोत्तिक् और सामालिर शास्त्र आवश्यक हैं, संपूर्ण विश्व पर 


सूमिका रहे 


एक साथ विचार करने के लिए भो पुक शास्त्र की ज़रूरत है । ऐसा शास्त्र 
दर्शानशास्त्र है। दुशनशास्त्र समस्त अह्यांड पर पुक साथ विचार करता 
है, इस लिए कि बिना संपूर्ण ब्रह्मांड को देखे ज्ञीोवन का खरूप समस्त 
में नहीं झा सकता, ठीक उसो प्रकार जैसे कि बिना पूरा मुख देखे 'नाक 
कितनी सुंदर है! हृपका निर्णय नहीं छिया जा सझता। इसी लिए दर्शन- 
शारत्र में जगत को उत्पत्ति, जयत का उपादान कारण आदि पर विचार 
किया जाता है। विभिन्न शास्त्रों या साइन्सों त्तथा उन के विपय-वस्तु में क्या 
संबंध है, तकंशास्त्र ओर तारा-शास्त्र (भूगोल-बिया ), सानस-शास्त्र 
झौर भौतिक शास्त्र के सिद्धांतों में किस प्रकार सामंजस्य स्थापित 
किया जा सकता है, यह बताना दुर्शनशास्त्र का काम है। कहीं-कह्दीं 
विभिन्न शास्त्रों के सिद्धांतों में विरोध हा जाता है जिस पर दुर्शनशास्त्र 
को विचार करना पढ़ता है। व्यवद्वार-दर्शन या आचार-शास्त्र का यह मौलिक 
सिद्धांत है कि 'मनुष्य जो चाहे वह कर सकता है, वह खतंत्र है; बिना 
इस को माने दंड और पुररूझार की व्यवस्था नहीं हो सकतो । यदि में 
कम करने में खतंत्र नहीं हूँ तो मेरे कहे जाने वाले कमा का उत्तरदायित्व 
मुक्त पर नहीं हो सकता और मुझे पार्पों छी सज़ा नहों मिलनी चाहिए । 
परंतु मौतिक शास्त्र और मनोविज्ञान बतबाते हैं कि विश्व की सब घट- 
नाएं अटल नियमों के अजुसार होती हैं; कोई चीज़ स्वतंत्र नहीं है, हमारे 
कर्म भी विश्व के नियमों का पालन करते हैं । आप के मन में एक बुरा 
विचार उठता है, वह छिसी नियम के अजुसार; आप उसे उठने से रोक ही 
नहीं सकते थे, ठीक जेसे क्लि आप हवा को नहीं रोक सकते । इसी प्रकार 
आप की इच्छाएं मनोविज्ञान के नियर्सों का पालन करती हैं । आप के कर्म 
आप की इच्छाओं पर निर्भर नहीं हैं और इस तरह आप कर्म काने में 
स्वतंत्र नहीं है । इन शास्त्रों के विरोध पर विचार कर के उन में सामंजस्य 
स्थापित करना दार्शनिक का काम है। 'एक सत्य दूसरे सत्य का विरोधी 
नहीं हो सकता! यह दुर्शनशास्त्र का मूत्त विश्वास है | यदि दो सिद्धांत एक- 
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दूसरे को काटते हैं तो दोनों एक साथ सत्य नहीं हो सकते । सत्य एक;है, 
ओर वह संपूर्ण विश्व में व्याप्त है । दुर्शनशास्त्र उसी सत्य की खोज में है । 
हम कह सकते हैं कि दर्शवशासत्र समस्त विश्व को सममने की चेष्टा 
है। दाशंनिक विश्व के किसी पद्दलू की उपेक्षा नहीं कर सकता। जानने की 
इच्छा मनुष्य का स्वभाव है; समस्त विश्व के बारे में कुछ सिद्धांत स्थिर 
करने की आकाडस्ता भी स्वाभाविक है। “विश्व-त्ह्मांड में मजुष्य का 
क्या स्थान है, इस पर प्रत्येक व्यक्ति कुछ न कुछ मत स्थिर करने की चेष्टा 
करता है । जो ज्ञान-पू्वेंछ जीवन की क्रियाओं में भाग लेना चाहते हैं, जो 
भंड़-बकरियों की तरह नेतृत्व फे लिए दूसरों का मुख नहीं देखना चाहते, 
वे इस अकार का सत बनाने की विशेष चेप्टा करते हैं | परंतु भजुष्य के 
सविष्य और रूृप्टि-संचात्वन के विषय में कोई न कोई मत दर मलुष्य का 
दोता है, इस प्रकार दर मनुष्य दाशंनिक है । आखणवायु की तरह दुर्शन- 
शास्त्र इमारे शरीर के तर्त्वों में व्याप्त है। ऐसी दुशा में पश्न केचल अच्छे 
और छुरे दाशंनिक बनने का रद जाता है । दुशंन-शाख्त्र के अ्रध्ययन से मलुष्य 
दूसरे विद्वानों के विचारों से परिचित होता है तथा स्वयं वैज्ञानिक ढंग से 
विचार करना सीखता है । मनुष्य की विचार-शक्ति और समसने की योग्यता 
बढ़ाने के लिए दु्शनशासत्र से बढ़ कर सा्वभौम और व्यापक कोई 
विषय नहीं है | दु्शशशाख्ध सब विषयों और विद्याओं को छूता है; दर्शन 
का विद्यार्थी किखो भी दूसरे शाद्ध को सुगमता से समझ सकता है। जो 
औरों के लिप कठिन है वद दाशंनिक के लिए खेल है। अन्य विषयों के 
पढ़ने से दाशंनिक अध्ययन में सहायता तो मिद्दती ही है। दर्शन के 
अध्ययन के लिए सब से ज़्यादा सतर्क निरोक्षण-शक्ति या जीवन को देखने 
की क्षमता की जरूरत है । 
न की सुयमता के लिए आधुनिक काल के बिद्ठानों ने दुर्शन- 
दशशनशाल की शास्त्र को शाखाओं में विभक्त कर दिया है | प्रचीन 
शाखाए' काल में ऐसी शाखाएं न थीं । तथापि भत्येक दाशे- 
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निक किसी क्रम से अपने सिद्धांतों का प्रतिपादुन करता था । दर्शनशाख 
की समस्याएं बहुत और विविध हैं, इसी ल्षिए उन के वर्गीकरण की आदे- 
श्यकता पढ़ती है और उन का अध्ययन अलग-अलग किया जाता है। 
नीचे हम दुशंन की मुख्य शाखाओं के नाम देते हैं। 
१-प्रमाण-शासत्र तथा पअ्माशाख--अंभ्ेज्ी में हमें इसे 'एपिस्टो- 
मात्वोजी? कदते हैं | योरुप के लिए यह नई चीजू है, परंतु भारत के दाशंनिक्क 
इस का मदत्व प्राचीन छाल से जानते थे | दत्वज्ञान संभव भी है या नहीं ! 
यदि हां, तो उस की उपलब्धि किन उपायों स ही दो सकती है ? ज्ञान 
का स्वरूप क्या है ? ज्ञान के साधन कितने प्रकार के हैं ? दृत्यादि प्रश्नों का 
उत्तर देना इस शाख का काम है । 
२--तल्वदु्शन ( आंटालोजी” )-- यह शाखा विश्व-तत्व का अध्य- 
यन करती है । जगत के मूलतत्व कौन और कितने हैं ? क्‍या इश्वर, 
जीव और प्रकृति इन तीच तत्वों को सानना चाहिए अथवा इन में से 
किसी पक को ? चार्वाक के मत में प्रकृति ही एक तत्व है जो स्वयं पंच- 
भूर्तों का समूह है। जैनी जीव और जड़ दो तत्व मानते हैं। बेदांत का 
ऋथन है कि तत्व-पदार्थ सिफ्रो एक बह्मय या आव्मा है । कुछ लोग तत्व को 
'परमाणुमय मानते हैं, कुछ के मत में शून्य ही तत्व है। कुछ बौद्ध विचा- 
रक्त विज्ञानों ( मन को दुशाओं जेसे रूप, रस आदि का अनुभव, सुख, 
दुःख आंदि ) को ही चरम तख्वे मानते हैं | 
३--वध्यवहार-शास्त्र ((एथिक्स?)--इस में कतंव्याकतंव्य पर विचार होता 
है । मनुष्य को अच्छे कर्म क्यों करने चाहिए ? हम दूसरों को धोखा देकर 
क्यों न रहें ! सद्धाई से प्रेस क्यों करें ! हिंसा से क्‍यों बचें ? दूसरों का 
दिल क्‍यों न दुखाएं ? क्‍या घुरे कमों का फल सोगना पडता है ? यदि हां 
* ज्ञो चह फल्न कर्म स्वयं दे लेते हैं या कोई इंश्वर उन का फल्ल देता है ? 
क्या पुनर्जन्म मानंना चाहिए ? मानव-जीवन का लच्य क्‍या है ? यदि हम 
* मानंव-जीवन का कोई लच॒य न मान तो क्या कोई हज है ? कर्म और मोत्त 
दर 
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में क्या घंबंध है ? क्‍या मोत्ध जेसी कोई चीज है ? यदि द्वां तो वदद ज्ञान 
से मिल सकती है या कर्म से, इत्यादि । 

४--समनोविज्ञान (साइकालोजो?)--प्राचोन काल में यह भी दर्शन- 
शास्त्र का भाग था | हमारे मन में जो तरइ-तरद्द की विचार-तरंग॑ उठा 
करतो हैं थे क्या किन्‍्हीं नियमों का पालन करती हैं १ श्रथवा विचारों का 
प्रवाह नियम-हीन और उच्छु खल है ? हमें तरह-तरह के कर्मों" में अबृत्त 
कौन करता है? प्रवृत्ति का हेतु क्या हैं ? हमारी आकांतक्ताओं और 
मनोवेगों का कोई भौतिक आधार भो है ! क्‍या शरीर के स्वास्थ्य भ्ादि 
का मानसिक जीवन पर कोई प्रभाव पढ़ता है १ 

४--सौंदर्य-शाख ( ईस्थेटिक्स! )-यह पिफ़ आधुनिक काल की 
चीज है। प्रकृति ओर मनुष्य में जो सॉंद््य दिखाई देता है उस का स्वरूप 
क्या है ? भारतीय दर्शनों ने सोंदर्य पर विशेष विचार नहीं किया है । गीता 
कहती है कि सुंदर पदार्थ भगवान्‌ को विभूतियां है, भगवान्‌ की अमिव्य॑- 
जक हैं | सांझ्प और रामाजुज के अज्ुसार सत्तोगुण सौंद॒य का अधिष्ठान 
है। भारतीय दुर्शनशाखत्र के सोंदर्य-संबंधी विचारों पर अ्रमी खोज नहीं 
हुई दे | आशा है कोई सहृदय पाठक इसे करने का संकढप करेंगे | 

इन के अतिरिक्त और भी तरह-तरह की समस्याञ्रों का समाधान दर्शन 
शास्त्र में होता है | पाठक आगे 'प्रामाण्यवाद के विपय में पढ़ेंगे । यह भी 
प्रमाण और श्रमाशास्त्र का अंग है | ऊपर के कुछ प्रश्नों का उत्तर देने की, 
संभव है, भारतीय दार्शनिकों ने कोशिश सीन की हो, परंतु जितना 
उन्हों ने विचार किया है वह किसी को भी विचार-शील व्यक्ति बना देने को 
काफ़ी है | यही सब प्रकार की शिक्षा का उद्देश्य है । पाठकों को याद रखना 
चाहिए कि दुर्शनशासत्र में किसो अश्न का उत्तर जानने की भ्पेक्ता उस प्रश्न 
का स्वरूप सममने का ज़्यादा महत्व है। उत्तर तो यूज़त भी ट्ो सकता 
है। प्रश्न को ढठोक-ठीक समर लेने पर ही आप विभिन्न समाधानों का मुल्य 
जाँच सकते हैं| जिस के हृदय में शुरू से ही पत्पात है वह च पश्न की 
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गंभीरता को समर सकता है, और न उस के उत्तर की योग्यता के विपय 
में ही ठोक सत निर्घारित कर सकता है । 
यो तो दार्शनिक अक्रिया सावदेशिक या सार्वभौम है, सत्र देशों के 
भारतीय दर्शनशाख्र वेर्शनिकों ने समान समस्याओं पर विचार किया 
की विज्येतताएं है, तथापि प्रत्येक देश के दर्शन में कुछ शअपनी 
विशेषता पाई जाती है | यूनान की अपेत्षा भारतीय दुर्शन अधिक आध्या- 
स्मिछ और अधिक व्यावहारिक है| यूनानी दार्शनिकों को समंजस और 
सोमित पदाथों से अधिक प्रेम था, भारतीयों की शुरू से ही सीमाह्दीन या 
विराट में अधिक अभिरुचि रही है। यूनान के विचारक श्रेणी-विभाजन 
और वर्गीकरण में बहुत सिद्धृइस्त हो गए, अरस्तू ने 'ज्ञान? को भी विज्ञानों 
या शाखाओं में बाँट दिया; सारतोय दुर्शनिकों की इष्टि असेद और सम- 
न्‍्वय की औोर अधिछ रही | यूनान दर्शन में, सुक्रात और अफ़जातून को 
छोड़ कर, जड़ और चेतन के बीच गहरी खाई नहीं खोदी गई, भारत में 
शरोर और आस्मा के छत पर कुछ ज़्यादः ज्ञोर दिया गया है । 
भारतीय दर्शन को ग्राशावादी कहना चाहिए या निराशावादी ? प्रायः 
आशावाद या भारत के सभी दर्शन संसार को दुशःखमय मानते 
निराशावाद ? हैं, दर्शनों का उपक्रम ( आरंभ ) इसी प्रकार होता 
है । दुःख से फूटना द्वी भारतीय दर्शनों का उद्देश्य है। इस विषय में आयः 
सभी विचारकों का एक मत है। यह दुःखबाद! भारतीय दर्शन की भ्रपुख 
. चिशेपता बतलाई जाती है । तो क्या सचमुच हो भारतीय विचारक दुःख- 
चादी थे ? भेरा विचार तो ऐसा नहीं है। भारतीय दर्शन का दुःखबाद्‌ 
डन के चरित्र की दो चिशेषताओं का फल है | एक तो भारत के निवासी 
सहदय और कोमल चूत्ति वाले हैं । फोमलता, मधुरता और सौंदर्य-प्रियता 
भारतीय काच्य के विशेष शुण हैं । भारतीय दुर्शन का हृदय भी कवि-हृदय 
है, चह दुःख को देग्व कर शीघू प्रभावित हो जाता है। भारत के दाशंनिक 
केस्णामय ऋषि थे जो दिमागी कसरत के लिए नद्दों बल्कि ल्ोक-कज्याण 
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के लिए दार्शनिद्ध चिंतन करते थे | भारतीयों की दूसरी विशेषता प्रनंतता 
की चाह है, वे सीमाम्ों श्रोर बंबनों से घबराते हैं, अप्तीम वायुमंइल में 
उड़ना ही उन्हें पसंद है। भारतवर्ष को कद्वानिय्रों की जन्ममूमि बताया 
जाता है, यह यद्वां के लोगों के कद्यनाशील 'श्रथवा' भावजगत में विच- 
रण करने वाले, होने का प्रमाण है। मुमकिन है कि कुछ श्रालोचओकं को 
यह श्रत्युक्ति जान पढ़े, संभव हैं कि वतंमान दासता हमारे स्वा्ंत्य प्रेम 
को उत्नरा प्िद्ध करती द्ो। परंतु जिस्त स्वातंत्य को भारतीयों ने सदैव 
चाहा है वह आध्यात्तिक स॒वर्तत्रता है । भारत में स्व्रतंत्र विचारों के दिए 
शारीरिक दंड बढुत कम दिया गया है। सुक़रात, ईसा, ग्रेलिलिओं जेसी 
कट्दानियाँ भारतीय इत्तिद्वास में प्रायः नहीं हैं । मुसलमानों के राजस्व-फात 
में मी भारतीयों ने अपनी धामिक और सानसिक सततंत्रता को भ्रछहुण्ण 
रक््खा । जिन मुसलमान वादशाहों ने उसे दबाया, उन का नाश कर दिया 
गया। झुस्जिम-राज्य के सारे इतिहास में हम भारतीयों को स्तरत्तत्नता के 
किए लड़ते और अयरन करते पाते हैं | राण। प्रताप, श्रमरसिदद, युरु गोविंद 
सिंदध और शिवाजी जेसे चीरों में यह प्रयत्न अधिक मूर्त और स्पष्ट हो 
उठते थे | अकबर के हिंदू सरदार मुग॒क राज्य को स्वीकार करके भो कम 
मानो नहीं थे। आज भी सारतीय युवक स्वतंत्रता के प्रति उदासीन नहीं 
है। परंतु जैसा कि हम ने ऊपर कट्दा, भ्रार्थिक और राजनीतिक स्वतंन्नता 
से कहीं ज़्यादा भारतोयों को आध्यास्मिक सत्रतंत्रता से प्रेम रहा है। 
सीमित ऐश्वर्य भारत के असीम के प्रति पक्षपात को संतुष्ट नहीं कर 

सका | जो भूमा है, जो अंनत है, वही सुख है, अत्प में, ससीम में सुख 
नहीं है? यह उपनिपद्‌ के ऋषि का झमर उद्यार है। इस को समम्के बिना 
भारतीय दुर्शन का 'दुःखबाद” समझ में नहीं आरा सकता । भारतीय दर्शन 
को निराशावादी तो किसी प्रकार कट्ट ह्वी नहीं सकते । भोक्त की धारणा 
भारतोय दर्शन की मौलिक घारणा है । हमारे अपने व्यक्तित्व में ही सोर- 
स्वरूप आत्मा की ज्योत्ति छिपी है, जिले अभिव्यक्त करना हो परम पुरुपार्थ 
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है। 'कौन जीवित रह सकता, कौच साँस के सकता, यहि यह आकाश 
आनंद (स्वरूप) न दोता £” 'आनंद से दी सुतवर्ग उपन्न होते हैं, आनंद 
से दी ज्ञीविव रहते हैं और आनंद में ही प्रदिष्ट और जय द्वोते दें ।? 
भारतीय तकंशाख्तर में श्रच्ड्े दर्शन का एक यद्द भी लक्त ण॒ है कि उसे सान- 
कर मोक्ष संभव हो सके। दु्शनिक प्रक्रिया निरुददश्य नहीं है, मोक्त, दुःखा- 
भाव, या आनंद की प्राप्ति उस्त का पृझुमात्र लचय है। सोक्ष-दशा की 
चास्त॒विकता में भारतोय दुर्शन का इृद विश्वास है | भारतीय दुर्शन का दुःख- 
बाद उस वियोगिनी के ऑँछु्ओं की तरह है जिसे अपने प्रियतम के आने 
का इ|़ विश्वास है, परंतु जो विश्रेग की श्रवद्दि,निश्चित रूप से नहीं 
जानती | यही नहीं भारत की दार्शनिक वियोगिनो यद्द भी जानती है 
कि वह अपने प्रथरनों से धीरे-घीरे विय्ोंग की घढ़ियों को कम कर 
सकती है । 
अज्ञान ही सारे दुःखों को जड़ है, यह मारतीय दर्शन में अनेक प्रकार 
से बताया गया है। 'ऋतेज्ञानान्न मुक्तिः ( शान 
के बिना मुक्ति नहीं हो सकती ) यद्द हमारे दर्शन 
का अटठल वाक्य है। रामानुज की भक्ति भगवान्‌ का क्ान-विशेष हो है | 
झ्राज भी भारत क्री दुरवस्था का कारण यद्वां को जनता का श्रज्ञान है | 
दम अभी तक दोस्त और दुश्मन का ठौक-ठोक नहीं पहचानते । दुःख 
के यंघन के कारण का दीक-ठोक ज्ञान किए. बिना हम उस से मुक्ति नहीं 
पा सझते । अज्ञान को हटाना ट्री दर्शनशासत्र का उद्देश्य है, इस प्रहार 
इशनशास्तर सोक् का भन्‍यतम्त साधन है | 
परंतु उत्वज्ञान क्या है, इस विपय सें तीयं मतभेद है। किसी भी 
मतभेद दाशंनिक समस्या पर संसार के दुर्शनिर्कों का एक- 
मत प्राप्त करना कठिन है। विचार-विमिन्नता ही 
दार्शनिक संप्रदायों की जननी है। दर्शवशास्त्र एक है, दाशंनिक उद्देश्य 
और भ्रक्रिया एक है, परंतु दर्शन! बहुत हैं। भारतवर्ष ने कम से कम चारह 
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प्रसिद्ध दाशनिक संप्रदागों को जन्म दिया है जिन के विपय में हम इस 
घुस्तक में पढ़ेगे | यह मतभेद भारतीय मस्तिष्क की उचेरता का परिचायक 
है। गब्रिना मतभेद, आलोचना ओर प्रत्यालोचना के ज्ञान क्री किसी 
शास्रा की उन्नति नद्टीं हो सकती । अंधविश्वास अथवा बिना विचार किए 
दूसरे की बात मान लेने का स्वभावसत्र प्रकार को उन्नति का घातक है । 
किसो जाति या राष्ट्र की उन्नति के लिप यह आवश्यक है कि उप का प्रत्येक 
सदस्य सतर्क रहे, अपने मस्तिष्क और घुद्धि को जागरूक रह्खे। 
जब भारत में यद्द जागरूकता और सतर्कता विद्यमानथी, तत्र ही 
भारत का रवयं-युग था। भारत के पतन का एक बड़ा कारण यद्द भी हुआ 
कि कुछ काज्न बाद यहां के ल्लोग स्वतंत्र विचार करना भूल कर “विश्वासी' 
बन गएु। विश्वास घुरी चीज़ नहीं है, पर केवल विश्वास अ्राध्यात्मिक 
उन्नति में बाधक है| विचार या सनन करने का कास हमारे लिए कोई 
दूसरा नहीं कर सकता । यह संभव नहीं है कि विचार कोई दूसरा करे 
ओर दार्शनिक हम बन जायेँ। 'मैं अह्म हूँ? कहने मान्न से कोई वेदांती 
नहीं बन सकता; भमहावाक्यों का शर्थ हृदयंगम करने के लिए लंबी तैयारी 
की ज़रूरत है | खेद की चात है कि आज भारतवर्ष में ऐसे शकर्मण्य वेदांती 
बहुत हैं | भगवदुगीता में कद्ा है--“उद्धरेदात्मवात्मानम्, अर्थात्‌ आप 
अपना उद्धार करे, परंतु कुछ भोले लोगों का चिचार है कि ऋषियों की 
शिछ्ा में विश्वास कर जञेना ही आत्म-क्याण के लिए यथेष्ट है। यदि 
आप जीवित रहना चाइते हैं तो विचार-पूर्वक जीवित रद्दिए, विचार-शीलता 
ही जीवन है। आप के संप्रदाय के कोई आचार्य बहुत बड़े विद्वान थे, इस से 
यह सिद्ध नहीं होता कि आप भी विचार कर सकने योग्य हैं, इस से यह 
भी सिद्ध नहीं द्वोता कि आप अपने आचार्य को ठौऋ-ठीक समम्छ भो सकते 
हैं | याद रखिए कि किसी भी आचार्य को चुद्धिहीन अछुयायी की अपेक्षा 
चुद्धिमान भ्रतिपक्ती ज़्यादा प्रिय होगा | 
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फिर ऋषियों में विश्वास करने से काम सी तो नहीं चल सकता। 
ऋषियों में मतसेद है शोर आप को किसी न किसी ऋषि सें अविश्वास 
करना दी पड़ेगा । आप सांख्य और चेदांच दोनों के एक साथ शअलज्ञयायी 
नहीं बन सकते, न आप नेयायिक और अद्वेतवादी ही एक साथ हो सकते 
हैं। सब श्राचायों' का सम्मान करना चाहिए, सब्र ऊँचे दर्ज के विचा- 
रक थे, परंतु इस का अर्थ किसी के भी सिद्धांतों को अक्षरशः मान लेना 
नहीं है | झ्राप को सत्य का भक्त बनना चाहिए न कि छिसी ऋषि विशेष 
का | सत्य का ठेका किसी ने नहीं ले लिया है; यह आवश्यक नहीं है कि 
शंकराचार्य द्वी ठोक हों और रामानुज् गुलत हों । संप्रदायधादी प्रायः अपने 
आचार्य का अवर-अत्तर मानने की तैयार रहते हैं ओर दूसरे आचायों 
की प्रथ्येक बात ग़क़्त समझते हैं । यद्द दख्धर्मी श्रौर मुर्खता है। हमारा 
कर्तव्य यह है कि हम सब मतों का आदर-पूर्वक अध्ययन कर, और सथध॑ 
से जो संगत प्रतीत दों वह सिद्धांत के ले । ठीक तो यही है कि हम 
विश्व भर के विद्वानों का आदर कर परंतु कम से कम अपने देश के विचा« 
रहो का अध्ययन करते समय उदारता और सद्दाजुभूति से काम लेना 
चाहिए [ है 

सचमुच ही वह देश अमागा कहा जायगा जिस में विचार-चैचिश्ष्य नहीं 
है। यदि भारतत्र्ष ने अपने लंबे इतिद्वास में सिफ्न॑ एक ही दाशंनिक 
संधदाय को जन्म दिया होता तो वह विचार शौलों का देश नहीं कहा 
ज्ञाता | जहां पस्येक व्यक्ति स्वतंत्र चिचार करता है वहां संघप अनिवार्य है। 
स्वतंत्रचेता विचारक तोते की तरह दूसरों की युक्तियों की आवृत्ति करके 
संतुष्ट नहीं रह सकते । घिचारों की विभिन्नता किसी जाति के जीवित 
होने का चिह्न है। परंतु इस का अर्थ व्यावहारिक फूट नहीं है । ब्यावद्वारिक 
बातों में एकमत दोना कठिन नहीं है । संसार के सारे धर्म झरायः एक-सी 
नैतिक शिक्ा देते हैं। चोरों और व्यभिचार को सब मर्तो ने बुरा कह्दा 
है और सप्य बोछने की प्रशंसा सभी ने मुक्त-कंठ से की है । 


इ्र दर्शनशास्त्र का इतिदास 


तत्व-दश्शन में गहरे भेद होने पर भी साधना के विपय में भारतीय 
साधना की दुर्शनों का प्रायः पुकमत है। इंद्वियों और सन 
प्क्ता का निम्नद्, सत्य, अहिंसा, मेत्री, करुणा श्रादि का 

उपदेश सभी दर्शनों और आचायों” ने किया है। प्राणायाम और यौगिक 
क्रियाओं के महत्व को सभी स्वीकार करते हैं। सभी पुनर्जन्म और कर्म 
विपाक ( जैसो फरनो वैसी भरनी ) में विश्वास रखते हैं । सभी का लच्य 
मोक्त हैं। भारत के अधिकांश दुशेन “जीवन्मुक्ति! के आदर्श को मानते 
हैं। मोक्त सिक्र वाद-विवाद की दरुतु नहीं होनी चादिएप्‌। ऐसा न हो 
कि साधक मरने के बाद कुछ भी प्राप्त न करे और अपनी साधना को व्यर्थ 
समभे । साधना फलवती तब है जय उस का फल्न प्रत्यक्ष हो, इसी जन्म 
मेँ मित्र सके । यदि दुशनों के अध्ययन भौर चरम-तत्व के ज्ञान का इस 
लोक में कुछ भी प्रभाव नहीं होता तो परलोक में ही होगा, ईंस की 
कया गारंटी है ? हमारे ऋषियों और आचायों' के जीवन ने उन की शिक्षा 
को ध्यवहार में सस्य-सिद्ध कर दिखाया | उन सब का जीवन शांत, शुद्ध, 
तथा छुज्न-कपट और लोभ से मुक्त रद्दा है। इस जीवन की योसुपीय दार्श- 
निक्ककों के जोवन से कोई तुलना नहीं की जा सकती । अनंत और असीम 
पर विचार करके भी योरुपीय विचारक अपने को छुच्छ संघ्ों' से शल्य 
रखने में असमर्थ रहे । जहां भारत के दाशनिरों ने राजा और उस के 
ऐश्वर्य की कभी परवाह न की, जहां वे संसार के अधिकारों भौर संपत्ति 
से कहीं ऊँचे उठे रहे, वहाँ योर्प के विचारक अपने-अपने देशों की गवर्नमेंटों 
से डरते हुए दिखाई देते हैं।अफ़लातून, अरस्तू , द्वीगल, फिच्टे श्रादि सभी 
राजनीतिक संकोर्णता में लिप्त रहे | व्यक्तिगत चरित्र की दप्टि से भारतोय 
दुर्शनिकों की सावंभोस गरिमा उन्हें योस्पीय विचारकों से कहीं ऊँचा 
स्थापित कर देती है। हमारे आचायों' ने देश के मस्तिष्क को ही नहीं 
जीवन और चरिन्न को भी प्रभावित किया है। उन की निस्सवार्थता रूत्य- 
परता, निर्लोमता, बिद्वत्ता और चाग्सिता सभो अजुकरणीय रही हैं। आज 


भूमिका... * देझई 


भी उन की सौम्य मूर्तियां हमारे देश की स्टूति को पविन्न बना रही हैं। 

भारतीय दुर्शन की इस विशेषता का उल्लेख शायदु कभी नहीं किया 
गया है। दसारे यहां श्लोक-रचना का गुण साधारण- 
सी बात थी। अपने संगलाचरण या व्याख्या सें 
कहीं भी भारतीय दार्शनिक अपने काब्य-यत्त पक्षपात का परिचय दे देते 
ह। 'सांख्यकारिका जैस्ती महत्वपूर्ण पुस्तक पद में हैं। गीता दार्शनिक और 
धार्मिक अंध तो है ही, उस में सरल कविता भी है। हमारे घुराण दार्श- 
लिक विचारों से भरे पढ़े हैं | श्री शंकराचार्य ने विवेकचूड़ामणि जेसे मंथों 
में अपने यूड़ दाशनिक विचारों का सरसख ्तिपादन किया है। विद्यारण्य 
की 'पंचद्शी, सर्वज्षका मुनि का संक्षेप 'शारीरक', सुरेश्वर की 'सैप्कर्य्य- 
सिद्धि! आदि पय्-प्रंथ हूँ । विश्वनाथ की 'कारिकावली? न्याय की प्रसिद्ध 
पुस्तक है । पद्य में दार्शनिक रचनाएं भारत की पुर रप्ठहणीय विशेषता है। 
अ्लेटो के संवादों तथा कुछ प्राचीन ओक दुाशनिकों को छोड़ कर, योरुपीय 
दुशन में सरप्तता का पाया जाना कठिन है। विशेषतः जर्मनी के दार्शनिक 
सरल रीति से विचार करना जानते ह्वी नहीं। कांट की भौर दीगल की 
पुस्तकें पढ़नेद्ालों के सिर में दर्द द्वोने ज़गता है । छांट को 'क्रियोक ऑफ़ 
ध्योर रीज़न! को पढ़ते समय ऐसा प्रतीत होता है कि लिखते समय लेखक 
के कंधों पर कई-सो मन का बोर रक्‍्खा था, जिस के कारण वह साफ़ 
पोज्न नहीं सकता था। कांट के द्रांसडंटल डिडक्शन? जेसे कठिन विपयों 
को भारतीय दारशनिछों ने जेसे हँसते-हँखते व्यक्त कर डाला है। असाग्य- 
चश नव्य-न्याय के प्रभाव ने हमारे दशन की स्वाभाविझता को भी नप्ट कर 
डाज्ना । परंतु सारतोय दुर्शाव का भविष्य ऐसे नेयायिकों के द्वाथ में नहीं 
है | आइए, हम लोग कोशिश कर के फिर दुर्शशशाख को साधारण जनता 
की चीज़ बना दे । 

शायद पाठकों को यह पुस्तक भो कदीं-कहीं रूखी ओर छ्लिप्ट मालूम 
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'यड़े । इस के कई कारण हो सकते हैं । पुक्र कारण लेखक का संक्षेप सें 
डर 


संगीत-मयता 
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कहने का आम्रद है; अन्यथा पुस्तक का आकार और मूल्य बढ़ जाने का 
भय था । दूसरे हिंदी भाषा के दाशंनिक साहित्य का अभी शेशव-काज़ ही 
है | संस्क्रत की जैसी सुंदर रचनाएं ढ्िंदी में मिलना कठिन है। यदि पाठक 
इस पुस्तक की, विचारों की गंभीरता और भाषा की सुवोधता की दृष्टि से, 
हिंदी के अन्य दुर्शन-अंथों से तुलना करेंगे तो शायद लेखक को अधिऋ 
दोप न देकर उस के प्रयत्न को करुणा की दृष्टि से देखेंगे। फिर भी में 
सानता हूँ कि नीरसता दोप ज्षम्य नहीं है। नीरसता का पुक कारण कभी- 
कभी लेखक का अ्रपने जीवन के नौरस चरणों में लिखने को बैठ जाना भी 
द्ोता है । बोई चीज़ नीरस है या सरस, यद्द अहणकर्ता की बुद्धि पर भी 
निर्भर रद्दता है। बचपन में जो मुझे नीरस लगता था वद्द अब सरस 
मालूम पढ़ता हैं । पहले में संरकृत के अजुप्डुभ छुंद को कम पसंद करता 
था, पर अब 'रघुवंश? का प्रथम सर्ग संगीत का शादुर्श मालूस होता है । 
जीवन के संघर्ष में पड़ कर श्र्थशाख जेसा निर्मम विषय भी रोचक और 
सजीच प्रतीत:होने लगता है । शायद्‌ पुस्तक के प्रथम भाग में नीरसता 
की शिकायत कम होगी, दूसरे भाग तक पहुँचते-पहुँचते पाठकों की दार्श- 
निक अभिरुचि कुछ बढ़ चुकी रहेगी । 
हमारे यहां मंगलाचरण के साथ पुस्तक प्रारंभ करने का नियम था । 
नौचे हम प्राचीन मंगलाचरणों में से कुछ उद्धरण देकर भुमिका समाप्त 
करंगे। यह उद्धरण भारतीय दशेन के संगीतमय होने की खाक्ठी भी देंगे । 
अनुतजडविरोधि रूपमंतन्रयमलबंधनदुःखताचिरुद्धस्‌ । 
अतिनिकटमरिक्तियं झुरारेः परमपद प्रणयादभिष्टवीसि॥ 
(संक्षेप शारीरक )- 
अर्थ:--जों अनुत और जड़ से भिन्न शर्थात्‌ सत्य और चैतन्य स्वरूप 
है, जो देश, काल और वस्तु के परिच्छेद ( सीमा ) से रहित है, जिस सें 
छुःख और विकार नहीं है, मुरारि कृष्ण के उस परमसपद्‌ को, जो सदैव: 
पास ही चतंसान है, में प्रेम-पूर्वक नमस्कार करता हूँ । 


भूमिका - केश 
निःश्वसित्मस्य वेदा वीक्षितमेतस्य पद्मभूतानि । . - 
स्मितमेतस्थ चराचरमस्थ च॒ सु मद्दाप्रलया॥ | 
( वाच्स्पति की सामत्ी ) 
अर्थ/---बेदु उस का निःश्वास हैं; पाँच महाभूत उस की दृष्टि का 
विलास; यह चराचर जगत उस को मुसकान है; मद्ाप्रलय उस की गहरी 
नींद है । 
लघचमोकौस्तुभवच्सं मुररिपुं शद्भासिकौमोदको 
हस्तं पश्चपलाशताम्रनयनं पीतएज्बरं शार्डिणम्‌ | 
मेघश्याममुदारपीवर चत्तुर्वाहु प्रधानात्परस्‌ 
श्रीवतलाक्म नाथनाथमस्ततं चन्दे मुझुंद सदा ॥ 
( शास्रदीपिका ) 
अर्थ:---जिन के चक्तःस्थज्त पर लघ्मी भौर कौस्तुभ मणि हैं, जो द्वा्थो 
में शंख, खन्न और गदा लिए हुए हैं, कमजर के पर््तों जेसे रंग के जिन के 
भेन्न हैं, जो पीला वस्त्र पहने, सेघ के समान श्यामत् और पुप्ट चार भुजाओं 
चाले हैं, जो श्रीवत्स-लांछन का धारण करते हैं, उन प्रधान ( प्रकृति ) से 
भी सूचम, अम्यत-स्वरूप कृप्ण को सें आनंद से वंदना करता हूं । 
नृतनजलधररुचये गोपवरधूटीदुकूलचोराय । 
तस्मे कृष्णाय नमः संसारमहीरुइस्य वीजा ॥ 
( कारिकावकी »* 
श्र्थः--नवीन मेघों के समान कांतिवाले, गोप-बधुओं के वर्षों के. 
चोर, संसार-बृत्ष के चीज रूप-कृष्ण को मेरा नमस्कार दो । 


पहला अध्याय 
ऋग्वेद । 

ऋग्वेद विश्व-साद्दित्य की सब से प्राचोन रचना है। प्राचीनतम मनुष्य 
के मस्तिष्क तथा धार्मिक और दाशनिक विचारों 
का सानव-साधा सें सब से पहला वर्णन ऋग्वेद में 
मिलता है । मलुण्य की आदिम दुशा के और भी चिह्न पाए जाते हैं । मिश्र 
के पिरिमिंड और क्रत्नं इस के उदाहरण हैं । लेकिन इन चिह्नों से जब कि 
मनुष्य के आदिम कल्ला-कौशल पर काफो प्रक्राश पढ़ता है, उस के विश्वासों 
ओर विचारों के विषय में अधिक जानकारी नहीं होती । अपनी प्राचीनता 
के कारण आज काम्वेद सिर्फ़ हिंदुओं या भारतीयों की चीज़ न रद कर 
विश्व-साहित्य का अंथ और सारे संसार के ऐतिदासिकों तथा पुरातत्व- 
चैत्ताश्रों को अमूल्य संपत्ति बन गया है। चारों वेदों में ऋग्वेद का स्थान 
झुखझ्य है। उस के दो कारण हैं। एक यह कि ऋग्वेद अन्य वेदों की श्पेक्षा - 
अधिक प्राचीन है | दूसरे, उस में अन्य वेदों की अपेज्ञा अधिक विपयों 
का सन्निवेश है । यजुवेंद और सामवेद में याज्ञिक मंत्रों को प्रधानता है। 
ऋग्वेद में वैदिक काज की सारी विशेषताओं के अधिक विशद्‌ और पूर्ण 
वर्णन मिल सकते हैं । 
'. ऋ्वेद का अध्ययन क्यों आवश्यक है ? इस प्रश्न का उत्तर हमें अच्छी 
- ऋग्वेद क्यों पढ़े! ! . तरह समझ लेना चाहिए | ऋग्वेद की भाषा उत्तर- 

तीन कारण काल्नीन संसक्षत से बिल्कुल भिन्न है, इस लिए उस 
का पढ़ना और समस्तनना परिश्रम-साध्य है । आजकल का कोई विद्वान 
इतना परिश्रम करना क्यों स्वीकार करे ? आज हम ऋग्वेद क्‍यों पढ़े' ? आज- 
कल्न के युवक के लिए विज्ञान त्था पश्चिमी साहित्य का पढ़ना आवश्यक 
है । ऋग्वेद पढ़ने से उसे क्या लाभ हो सकता है ९ शायद कुछ लोग कहें 


ऋग्वेद की ऋचाए 


ऋग्वेद इ्छ 


कि ऋग्वेद के संत्रों में सुंदर कविता पाई जाती है, चह कविता जो द्विमाऊय 
से निकल्लनेवाली गंगा नदी के समान दी पवित्र ओर नैसर्गिक है, जिस में 
कृत्रिमता नहीं है, भाव-भंगी नहीं है, अलंकार नहीं है । यह कुछ हद तक 
डीक हो सकता है । लेकिन आज जब कि साहित्य के रसिकों को वाल्मीकि 
ओर काज्निदास तक के पढ़ने का समय नहीं है, कविता के लिए ऋग्वेद को 
पढ़ने का पस्ताव द्वास्यास्पद मालुूस होगा । दाशंनिक विचारों के लिए भीं 
ऋज्ेद को पढ़ना अनावश्यक है। तक॑-जाल से सुरक्षित तेजस्वी पड़दशेर्नो 
को छोड़ कर दाशनिक सिद्धांत भाप्त करन के लिए ऋण्वद की तोतली वाणी 
किसे रुच्िकर होगी ? प्लेटों शोर भरस्तू , .कांट भौर द्ीगल के स्पष्ट 
विश्लेपण का छोड कर ऋग्वेद की कविता-गर्मित फिलॉसफी से किसे संतोष 
होगा ? कुछ लोगों का विचार है कि वेद ईश्वर की वाणी और ज्ञान के 
अक्षय भंडार हैं। सौभाग्य या दुर्भाग्यवश भाजकत्ञ के स्वतंत्नचेता विचा- 
रक संसार की किसी पुस्तक को इंश्वर-कृत नहीं मानते | जो पुस्तक हिंदुओं 
के लिप पचित्र है और मुक्ति का सार्ग बताने चाली है दह ईंसाइयों था मुस- 
कमानों के लिए घृणा की चीज हो सकती है, इस लिए यदि हम घेदों के 
सार्वभौम अध्ययन के परपाती हैं तो इसमें ऊपर के प्रश्न का कोई और उत्तर 
सोचना पड़ेगा 

आधुनिक काल में ऋग्वेद का मान और उस के अ्रध्ययन से रुचि वढ़ 
जाने के त्तीन मुझ्य कारण हैं। पहले तो ऋग्वेद को ठीक से समझे बिना 
भारतवर्ष के बाद के धार्मिक और दाशनिक इतसिद्दास को ठीक-ठोक नहीं 
समझता जा सकता, इस क्षिए भारतीय सभ्यता और संस्कृति के प्रत्येक चि- 
धार्थी का यह कतंब्य दो जाता हैँ कि वह वैदिक काल का ढीक भ्रनुशीलन 
करे । हिंदू जाति और हिंदू सभ्यता की बहुत सी विशेषताएं ऋग्वेद के 
युग में चीज-रूप में पाई जाती हैं जिन का क्रमिक विकास ही हिंदू जाति 
का इतिहास है। दूसरे, जेसा कि हस ऊपर संकेत कर चुके हैं आदिस 
मनुष्य की मानसिक स्थिति समझने का ऋग्वेद से बढ़ कर दूसरा साधद 


झ्प दर्शनशास्त्र का इतिहास 


हमारे पांस नहीं है। यदि हम मनुष्य को सममना चाद्दते हों, जो कि दर्शन- 
शास्त्र का दी नहीं ज्ञान-सान्र का उद्देश्य है, तो इमें उस के क्रमिक विकास 
का अध्ययन करना ही द्वोगा । मनुष्य को किसी एक क्षण सें पकड्ट कर दी 
इस नहीं समझ सकते । मानव-बुद्धि और सानवी आकांज्षाओं की गति 
किस ओर है, सानच-जीवन अंततः किस ओर जा रद्दा है, इस को समझने 
के किए मनुष्य के इतिहास का पैर्य-पूर्वक श्रध्ययन करना आवश्यक दे । 
विकास-सिद्धांत आजकल के मनुप्य के रक्त. में समा यया है । इस कारण 
आधुनिक विद्वान प्रध्येक शास्त्र और प्रत्येक संस्था का इतिहास खोजे हैं । 
वाढकों को याद रखना चाहिए कि योरुर के विद्व/नों का भारतीय साहित्य को 
ओर भआक्ृष्ट होने का सब से बढ़ा कारण ऐुतिह!सिंक अथवा विकरासास्मक 
इष्टिकोण ही है । 
एक तीसरा कारण भी ऋग्वेद का अध्ययन बढ़ने का उश्पन्न द्वो गया 
है। यह कारण तुलनात्मक भाषा-विज्ञान ( कंररेश्चि फ़ाइलालोजो ) का 
आविष्कार है। संस्कृत संसार की सब से प्राचीन भापाओं में है और 
डस का झीक, लैटिन, फारसी आदि दूसरी आर्यभापाओं से अधिक घनिष्ठ 
संबंध है। चास्तव में तुलनात्मक भापाधिज्ञान को दींच तत्र तक ठीक से 
नहीं रक्खी गई थी जब तक कि योरुप में संस्क्ृत का प्रचार नहीं हुआ्रा । 
संस्कृत साहित्य, विशेषतः वैदिक साहित्य, के क्लाव ने तुलनात्मक भापा- 
विज्ञान के सिद्धांतों पर प्रकाश की घारा-सी बहा दी। इन तीनों कारणों में 
सब से मुख्य कारण हमारे युग की ऐतिहासिक रुचि को ही समझना चाहिए । 
ऋग्वेद के मंत्रों की रचता कब हुई, इस का निर्णयकरना बड़ा कठिन 
काम है | किंतु उन के अत्यंत प्राचीन होने में किसी 
को संदेह नहीं है । ऋग्वेद की प्राचीनता का अच्चु- 
सान कई भकार से किया जा सकता है। 'मद्दाभारत! हिंदुओ्ों का काप्छो 
भाचीन अंथ है। डाक्टर वेक्वेक्कर का मत है कि महासारत को मुख्य 
कथा दौद्धधर्म के प्रचार से पहले लिखो गई थो | घुद्ध जी का समय (६६७- 
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४७७ ई० पू०) है। महाभारत के कई सेंट्ऋरण हुए हैं । ऐसा माना जाता 
है छि सब से पहले संस्करण का नाम “जय” था जिस में कौरव-पांडवों के 
युद्ध का वर्णन था। दूसरा संस्छरण 'भारत” कहलाया जिस में शायद 
२४००० श्लोक थे । उच्च डाक्टर के सत से महासारत के यह दोनों संस्करण 
चोदुअर्स से पहले के हैं। कुछ सी हो, सह्यभारत के सुख्य सा्ों का रचना- 
काल चौथी-पाँचत्रीं झतावदी ई० पू० से बाद. का नहीं साना जा सकता 
यद्यपि उत्त में कुछ न कुछ मिलावट तीसरी-चौथी शताउदी ईस्व्री तक होती 
रही । महाभारत से तथा बौद्धवर्म से भो उपनिषद्‌ आचीन हैं भौर माह्मण- 
अंथ उपनिपद्रों से भी प्राचीन हैं । इस प्रदार वैद्कि संदिताओं का समय, 
और उन में भी ऋग्द का समय, काफो पीछे पहुँच जाता है। ऋग्वेद की 
भाचोनता दूसरे प्रकार से भी सिद्ध होती है। महामाप्यक्वार प्ंजलि का 
समय दूसरों शताब्दी ई० पू० है। पाणिनि, जिन को अप्टाध्यायी पर “मह्दा- 
भाष्य” नाम की टीका लिखों गई थी, पतंजलि से प्राचोन हैं। यास्क, जिन्‍हों 
ने निरुक्त क्षिख़ा है, पाणिनि से कहीं अधिक प्राचीन हैं । यास्क ने “निघंदुः 
पर टीका लिखी है जिसे निरुक्त कहते हैं। नि्घंदु को चैद्धिक शब्दों का कोष 
समम्तना चाहिए। निरुक्तकार सब्र शब्दों को धातु-मुलक मानते हैं ( बते- 
सान निरुक्त के लेखक यारुे ने प्रादीन निरुक्तत्वारों का उदलेख किग्रा है । 
इस का सतलब यह है कि चर्तमान निरुक्त लिखे जाने के समय तक अनेक 
निरुक्त-कार दो चुके थे। निरुद्त में पक कौत्स नासक प्रतिपक्षी का कहना है 
कि चेद्मंत्र निरर्थक हैं। निरुक्तकार ने इस का खंडन किया है। इस विद्राद 
से यह स्पष्ट हो माता है कि निरुक्तक्नार के समय तद्न वेदमंत्रों को व्याख्या के 
विपय में बहुत मतभेद हो चुका था, यहां तक कि कुड्ठ लोग वेद्मंत्रों का 
अर्थ करने के हो बिरुद थे। उस समग्र तऊ वेदर्स॑त्र काफी पुराने दो चुके 
थे । वेद्मंत्रों के किस अकार अनेक अर्थ होने लगे थे, यह निरुककार यारक 
ने उदाहरण देकर बत्तत्ाया है। पक जगह वे छ्षिखते हैंः--- है 
तत्को चृत्रः । मेघ इति नेरुक्ताः । त्वा्ट्ोब्सुर इत्यैतिहालिकाः । भ्रपाद्ध 
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ज्योतिपश्च मिश्नीमायकर्म णा वर्षकर्म जायते। सन्न उपसार्भेन युद्वर्णा भव॑त्ति। 
अष्िवत्तु खजु मंत्रवर्णाः झाणवादाश्व । विनृदयुया शरोरस्‍्वथ सोतांसि 
निधारयाश्षफार | तस्मिन्हते प्रसस्यन्दिरे आापः ! 
प्रगग्वेद में घर्णन मिन्नत्ता हैं कि सूत्र को सारफर इंद्र ने जन बरसाया। "यह 
मुत्च कौन टै ? निरुक्तयाों का मत हैं कि घृत्र मेघ फो फहते हैं । ऐतिद्दा- 
सि्कों का मत ई कि चृत्र नाम का रघप्टा का पुत्र एरु शअसुर था। जल घर 
तेज (प्रकाश) के मित्नने से वर्षा होती है जिस का युद्ध के रूपक में बर्य्यम करते 
%। मंत्र भौर झाधाण घुच्च को सर्प चण्ित फरते 7। अपने शरोर को बढ़ा 
कर उस ने पानी को रोफ दिया | उस के सारे जाने पर जल निकरा पदा ।?? 
शाधुनिक काल्न में स्वासी दयानंद ने थेदों का प्र्थ कुप-कु्ट निरक्तकार 
की तरह करने की कोशिश को हैँ । उन के मन में क थे में 
कथाएं नहीं हैं । 
बेदी की श्राचीनता का इस प्रफार शनुमान कर लेने पर उन के ठोक 
समय का प्रश्न दाशंनिक दृष्टि से विशेष महत्व का नहीं है । €म पाठडों को 
दो-तीन विद्वानों का मत सुना कर संतोष करेंगे | लोकमान्य श्रो ग्रान्तगंगा- 
घर तिलक ने अपने 'श्रोरायन! अंथ में गणित द्वारा ऋग्वेद का समग्र ९६०० 
ई० पू० सिद्ध किया है। जन विहान याकोबी भी ऋग्वेद का यहो काल 
मानते हैं यद्यपि दूसरे कारणों से । छुद्ध भारतोय विद्वान ऋग्वेद का समय 
३०००६४० पू० बतलाते दे । सर राधारृष्णन्‌ का विचार है कि ऋग्वेद को 
पंद्रददों शताब्दी ६० पू० में रक्खा जाय तो उसे ज़्यादा प्राचीन बताने का 
आक्षेप न हो सकेगा। इन सम्मतियों के होते हुए पाठक स्वयं अपना मत 
निर्धारित कर ले । 
वेद नाम एक पुस्तक का नहीं बल्कि पुस्तकों के सम्रृद्ठ का है । बेद से 
ऋग्वेद का परिचय मतलब पुस्तकों कक एक कुट्टच से समझना चाद्िए। 
२-ऋमेद का वाह् त्राकार ३स्तुतः वेद संद्िता-भाग को कहना आहिए। कात्या- 
यन के मत में मंन्नों और आाह्णों की चेद संज्ञा है। इस का शअर्थ यद्द हो 
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सकता है कि उपनिषद चेद नहीं हैं। स्वामी दयानंद के मत में नाह्मण भी 
चेद्‌ नहीं हैं । चास्तव में बाह्मण-मंथ वेदों की सब से प्राचीन व्याख्याएं या 
टीकाएं हैं । आधुनिक स्कालर भी संहिता-भाग को ही वेद्‌ नाम से पुकारते ' 
हैं। परंतु आर्तिक विचारकों के विश्वासाजुसार चेद से मतलब संहिता अर्थात्‌ 
मंत्र-भाग, उस का ज्ाह्यण (पक या अनेक), उस से संबद्ध आरण्यक, और 
उपनिषदु--इन सब से है । ब्राह्मणों के अंतिम भाग को ही आरण्यक कहते* 
हैं, और आरण्यकों के अंतिम भाग को उपनिषद्‌ । संहिता, आह्यण,. 
आरण्यक और उपनिषद्‌ अपौरुषेय या ईश्वरकुत माने जाते हैं। पत्येझ चैदिक - 
संहिता की अनेक शाखाएं पाई जाती हैं ।हर शाखा के मंत्न-पाठ और क्रमों 
में कुछ-कुछ भेद होता. है । ऋग्वेद की पाँच शाखाएं उपलब्ध हैं अर्थात्‌: 
शाकल, वाष्कत्, आ्राश्वज्ञायन, कौपीतकी, या खांख्यायन और ऐतरेश् |. 
शुक्क-यजुवेंद की दो शाखाएं मिल्नती हैं, काण्य और साध्यन्दिन। इसी. 
अकार कृष्ण-यजुवंद की पाँच, सामवेद की तीन और श्रथव॑वेद की दो' 
शाखाएं उपलब्ध हैं | बहुत-सी शाखाएं नष्ट हो गईं । सिद्धांत में प्रत्येक- 
शाखा का ब्राह्मण, आरण्यक और उपनिषद्‌ होना चाहिए; प्रत्येक शाखा से 
संबंद श्रौत-सूत्र, धर्म-सूत्र और शुद्य-सूत्र होने चाहिए | छः अंगों अर्थात्‌ 
शिक्षा, कहप, व्याकरण, निरुक्त, छुंद और ज्योतिष का होना भी आवश्यक 
है। श्रौतसूज्ों में सोमयाग, अश्वमेध आदि का वर्णन हैं | धर्मसून्न वर्णाश्षम' 
धर्म बतलाते हैं और शुद्यसुत्नों में उपनयन, विवाह आदि संस्कार करने की 
विधियां वर्णित हैं | शिक्षा नाम के वंदुंग में शब्दों का उच्चारण सिखाया" 
जाता है, कत्प में यज्ञों की विधियां । निरुक्त का चर्णंन हम कर ही चुके: 
हैं। व्याकरण, छुंद-शाख और ज्योतिष शास्र तो सभी जानते हैं | आचीन- 
कान में वेद कंठ में रक्‍्खे जाते थे और गुरु-शिष्य-परंपरा से उन के सवरूप- 
की रचा होती थी । बाद को जब शिष्यों की चुद्धि मंद होने लगी तब उपदेश 
करते-करते थक कर ( उपदेशाय क्‍्लायंतः ) ऋषियों ने वेदों को लेखनी-- 
बद्धु कर डाला | 
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बेद-मंत्रों का संकलन बड़े सुंदर भौर वेज्ञानिक ढंग से क्रिया गया 
'है। इस के थागे हम ऋग्वेद का डी विशेष वर्णन करेंगे। शक विपय के 
कुछ मंत्रों के समृद्द को सूक्त या स्तोत्र कइते दें । ऋग्वेद इसी प्रकार के 
सूक्तों का संग्रद है । ऋग्वेद के कुज झूक्तों की संड्या जगभग १०२८६ ॥ 
“सब से बढ़े सृक्त में १६४ मंत्र ६ श्र सब से छोटे में केवल दो । कुन 
मंत्रों की संख्या लगभग १०,००० है। संपूर्ण धा्बेद मंडलों, श्रजवाकों, 
सूक्तों भौर मंत्रों में विभक्त है। ऋग्वेद में ५० मंडल हैं । प्रत्येक मंडल में 
-कई अज्लुवाक होते हैं, और दर अलजुवाक में अ्रनेझ्त यूक्त । दूसरे प्रकार का 
विभाग भी है जिस में कुछ ऋग्वेद को श्रष्टर्कों में, दर 'श्रप्टक को वर्गों में 
और हर वर्ग को सूक्तों में बोंटते हैं। परंतु पहला विभाग ही ज़्यादा प्रसिद्ध 
है। ऋग्वेद के ्रधिकंश मंडल एक-एक ऋषि और उप्त के कुटुंध से संबद्ध 
“हैं। इस का श्र्थ यह हैं कि किसी मंडन्तर विशेष की रचना या ईश्वर से 
श्राप्ति एक विशेष ऋषि और उस के कुट्टंथियों के द्वारा या साध्यम में हुईं । 
आस्तिक हिंदू ऋषियों को मंत्र-द्वष्टा कद्ठते हैं; संत्र-रचयिता नहीं । ऋग्वेद 
- का दूसरा, चीसरा, चौथा, पांचवां, छुठा, सातवां, आठवां संडल ऋमश: 
अृत्समद, विश्वामिन्न, वामदेव, अन्रि, भारद्वाज, वशिप्ठ और कण्य नाम * 
के ऋषियों से संबद्ध है । शेप मंडलों में कई ऋषियों के नाम पापु जाते 
'हैं। बेद को छुः अंगों सहित पढ़ना चाहिए । किस्रो मंत्र को उस के ऋषि, 
-छुंद और देवता को बिना जाने पढ़ने से पाप द्वोता हैं । 
ऋश्वेद के अधिकांश सूक्त देवताश्ों को स्तुत्ति में लिखें गए हैं। इन 
2-ऋषग्वेंद थी विषय-. सूक्तों का स्थान भी विशेष नियमों के अधीन हैं । 
बस्तु आगे लिखा हुआ क्रम दूसरे से सातवें मंडल तक 
पाया जाता है। शेष संडक्षों में ऐसा कोई नियम नहीं पाला गया है | 
'सब से पहले अ्रप्नि को स्तुति में लिखे हुए सूक्त शाते हैं, फिर इंढ के 
सूक्त। उस के बाद किसी भी देवता के स्तुत्ति-चिपयक सूक्त, जिन की संख्या 
-सब से ज्यादा हो, रक्खे जाते हैं। श्रगर दो सूक्तों में वरावर मंत्र हों त्तो 
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च्ढ़े चंद बाला यूक्त पहले लिखा जायगा, नया ज़्यादा मंत्रों बाला 
सूक्त पहले लिखा जाता है। लगभग ७००-८०० सूक्तों का विषय देव-स्तुति 
है; बाकी २० ७०३०० सुक्तों ६5 दूसरे विपय था जाते ड्व | 

कुछ सूक्तों में शपथ, शाप, जादू, ठोना आदि का वर्णन है। इन्हें 
“अभिचार-सूक्त! कहते हैं। ऋग्वेद में इन की संख्या चहुत कम है; परंछु 
अथर्व॑वेद में इन का चाहुत्य है| 

छुछ सूक्तों में विवाह, रूत्यु आदि संस्कारों का वर्णन है। दुसवे संडत्त 
में विवाइ-संबंधी सुंदर गीत हैं । उपनयन संस्कार का नाम ऋग्वेद में 
न्नहीं है। 

कुछ सूक्तों को पहेली-सूक्त कहा जा सकता है। वह कौन है जो अपनी 
माता का प्रेप्तो है, जो अपनी बदन का जार है ?? उत्तर--सूर्य”! | चुलोक 
'के घालक होने के कारण उपा और सूर्य भाई-बहिन हैं जिन में प्रेम-संबंध 
है। सूर्य छोः (आकाश) का पमी भी है। 'माता के ओमी से में ने प्रार्थना 
-की, बहिन का जार मेरी श्रार्थना सुने; इंद्र का भाई और मेरा मिन्र;! 
( मातुदिधिपुमबत्रवम्‌ , स्वसुजारः व्णातु से । अआता इंद्ृस्थ सखा मम ), 
इत्यादि | गणित-संबंधी पहेलियां महत्वपूर्ण हैं । 

ऋण्वेद्‌ में पुक यूत-सूक्त है, पक सूक्त में मेढकों का वर्णन है, एक 
अरण्य-सूक्त या बन-सूक्त हैं। चौथे मंडल में घुड़दौड़ का ज्िक है | सरमा 
नर पणियों की कहानी शायद नाटक की भाँति खेली जाती थी | सरसा 
थुक कुतिया थी जो देवताओं के गायों की रक्षा करती थी | एक बार पण्ि 
ज्तोग गायों को चुरा कर ले गए; सरमा को पता क्गाने भेजा गया | 
सरमा ने गायों को खोज निकाला और इंड उन्हें छुडा लाए। ऋग्वेद में एक 
“कवयित्री का वर्णन है जिश्च का नाम घापा था । उस के शरीर में कुछ दोष 
चे जिन्हें उस ने अश्विनीकुमारों की प्रार्थना करके ठीक करा छिया | घोपा 
"के अ्रतिरिक्त विश्ववरा, चाकू, लोपामुद्रा आदि ख्रोन्‍्कवियों के नाम ऋग्वेद 
ऊ आते हैं। 
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यज्ञों के अवसर पर ऋषत्विकू-लोग देवताओं की स्टुतियां गाते थे । 
ऋज़ेद्‌ को जानने वाला ऋलिक्‌ 'दोता?, यजुवेंद को जानने वाला “अध्वर्य!,. 
और सामवेद को जानने चाज्ञा 'उद्याता? कद्टलाता था | अथववेद्‌ के 
ऋणत्विक को बह्याः कहते थे । 

वैदिक काल के लोग आशाचादी थे, ये विजेता द्ोकर भारतवर्ष मेँ 
आए थे | जीवन का आनंद, जीचन का संभोग ही उन का ध्येय था | इस 
सौ चर्ष तक देखें, सौ वर्ष तक सुनें, और सौ वर्ष तक चलवान बन कर 
जीते रहें |? "हमारे अच्छी संतान हो, हम संपत्तिवान्‌ हाँ । हे अभि ! हमें 
अच्छे रास्ते पर चल्नाओ्नों ऐश्वर्य की प्राप्ति के लिए ( श्रप्ने नय सुपथा राये 
आस्मान्‌, विश्वानि देंव वुनानि विद्वानू ) |! इस अकार की उन की प्रार्थेना 
होती थी | अृत्यु पर विचार करना उन्हों ने छुरू नहीं किया था | उन का' 
हृदय विजय के उद्लास से भरा रद्ठता था | थे यज्ञ करते थे, दान करते 
थे और सोमपान करते थे | दुःख और निराशा की भावनाओं से उन का' 
हृदय कलुपित नहीं होता था | उन की उपा अभात्त में सोना बखेरा करती 
थी, उन की अप्नि उन का संदेश देवताओं तक पहुँचाती थी । इंद्र युद्ध में 
डन की रक्षा करता था और पर्जन्य उन के खेतों का लद्दज्वहाता रखता था |) 
डस समय की स्त्रियों को काफ़ी स्वतंत्रता थी; उन के बिना कोई यज्ञ, कोई 
उध्सव पूरा न दो सकता था। आर्य लोगों का विश्वास था कि वे मर कर 
अपने पितरों के पास पहुँच जायेगे | देववा ज्ञोग अमर हैं, सोम्रपान करके,. 
यज्ञ करके हम भी अमर हो जायें--यह डच की अभिज्ञापा और विश्वास 
या। 

भारत के आयो की निरीक्षण-शक्ति तीम्र थी, उन के ज्योतिप-संब्रंधी 
आविप्कार इंस का अमाण हैं। वे स्वभाव से ही प्रकृति-प्रेमी और सॉंदर्य- 
डउपासक थे | थे आकृतिक शक्तियों और समाज दोनों में नियमों की व्याप- 
. कत्ा देखना चाहते थे। प्रकृति के नियमित गति-परिवत्तनों की व्याख्या 
>> की जाय ? आर्यो' ने कद्दा कि प्राकतिक घटनाओं के पीछे अधिष्डाता 


ऋग्वेद छह 


देवताशों की शक्ति है। उन्हों ने प्राकतिझ पदार्थों" में देव-भाव और मजु- 
ध्यस्व का थारोपण किया | श्राकृतिक घटनाओं और पदार्थों को देवताओं 
के नाम से संबोधन करते हुए भो आर्य ज्ञोय उन घदनाओं और पदार्थों" 
के आक्ृतिक होने को नहीं भूज्ष । देवताओं की उपासना में वे प्रकृति छो 
सच भुक्ला सके | भाकृतिक शक्तियों में उन का व्यक्तिद का आरोरण अपूर्ण 
रहा | इस घटना के महत्वपूर्ण परिणाम पर हम याद को दृष्टिपात करेंगे । 

ऋग्वेद के देवताओं को विद्वानों ने तीन श्रेणियों में विभाजित 
किया है :-- 
(१) झआाकाश या दो: के देबता--इस अेणी के देवता 
अहुतत महस्वपूर्ण हैं| थोः, वरुण, सौरसंडल के देवता (सूर्य, सविता, पूपन्र्‌ 
और विष्णु ) और उपा मुख्य हैं | 

(२) अंतरिक्ष या वायुमंडल के देवता--नैप्ते इंद्र, मख्त्‌ और पर्जन्य | 

(३) श्थ्वी के देवता--जेंसे अभि और सोम । इन के अतिरिक्त उत्तर 
काल में जब यज्ञों की महिमा कुछ ज्यादा बढ़ गई, तब यज्ञ-पात्र मुसल 
आदि उपयोगो पदार्थ भी देवता द्वोने लगे। कुद्ध भाव पदार्थ जैसे श्रद्धा, 
स्तुति आदि में भी देवत्व का आरोपण कर दिया गया | अ्द्मणस्पत्ति स्तुति 
का देवता है। 

नीचे हम कुद्ध महत्वपूर्ण देवताओं का वर्णन देते हैं । 

पाठकों को याद रखना चाहिए कि वैदिक देवताओं और हिंदू देवताओं 
में कुछ भेद है। वेदिक काल में जो देवता प्रस्तिद्ध 
थे थे घीरे-घोरे कम प्रसिद्ध होते गए । वैदिक काल 
मे ब्रह्म-विष्णु-महेश अपने वर्तमान रूप में सर्वधा अज्ञात थे । राम और 
क्ष्ण का तो वेदों में ज्ञिक हो दी नहीं लच्ता, क्योंकि थे चाद के इतिद्वास के 
व्यक्ति हैं। वैदिक युग के प्रारंभिक दिनों का सब से प्रसिद्ध देवता वरुण है। 
चरुण वेदों का शांतिभिय देवता है । चद विश्व का नियंता और शासक है । 
अपने स्थान में गुप्तचरों से घिरे हुए बैठ कर वरुण जयत का शासन करता 


ऋषग्चेद के देवता 


वरुण 
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है ।१ चरुण को असन्न करने के लिए अपने नेतिक-जीवन को पविन्न बनाना 
आवश्यक है। वरुण का नाम घत-अत हैं। वह प्राकझंतिक और नेतिक 
नियमों का संरक्षक है। धर्स के विरुद्ध चलनेवालों को वरुण से दंड 
मिलता है। प्रकृति और नेतिक जीवन दोनों पर अखंड नियमों का आधिपत्य 
है । नियमों की व्यापकता को ऋम्वेद के ऋषियों ने 'ऋत? नाम से अभिद्वित 
किया है। ऋत से ही सारा संसार उत्पन्न होता है | वरुण ऋत का रक्षक है 
(गोपा ऋतस्य) | मलुष्यों के अच्छे-चुरे कर्म वरुण से छिपे नहीं रहते | वह 
सर्वज्ञ है। जो आकाश के उड़ने वाले पत्तियों का मार्ग जानता है, जो समुद्र 
में चलने वाली नावों को जानता है । जो वायु की गति को जानता है, 
बह चरुण हमें सन्म्रार्ग पर चलाए | वरुण बारह सालों को जानता है और 
जो लौंद का महीना पेदा हों जाता है उसे भी जानता है । 

मित्र नामक सौर देवता चरुण के इमेशा साय रहता है। वेद के कुछ 
सूक्त 'मिन्नावरुण की स्तुति में हैं। वरुण का धात्वर्थ है “आच्छादित करने: 
वाला! । वरुण तारों से भरे आकाश को आच्छ्ादित करता है । इस प्रकार 
वरुण प्रकृति से संबद्ध हो जाता है । 

सौर-मंडल से संबद्ध देवता सूर्च, सविता, पूपन और विष्णु हैं। सिन्र- 
भी सौर देवताओं में खम्मिल्षित हैं !इन देवताओं 
में विष्णु सब से मुख्य हैं । भारत के उच्तरकालीन 
धार्मिक इतिद्दास में विष्छु सब से बढ़े देवता वन जाते हैं, पर ऋग्वेद में: 
विष्णुका स्थान इंद्र और वरुण से नीचे है। विष्णु की सब से बढ़ी विशे- 
पता उन के दीन चरण हैं । अपने पाद-क्षेप्ों में विष्णु अर्थात्‌ सूर्य घब्वी 
आकाश और पाताल तोनों लोकों सें घूम लेते हैं। चामनावतार की कथा 
का उद्गम ऋग्वद के विष्णु-संबंधी तीन चरणों का यह वर्णन ही है| विष्णु 
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को उरु क्रम या दूर जाने वाला कद्दा गया है। विष्णु 'उर्याय”? हैं, उनः 
की बहुत सी प्रशंसा होती है। विष्णु के तीन चररों में समस्त संसार रहता 
रहता है, विष्छु के चरणों सें मधु का नि्र है ।* विष्णु तीनों लोकों को 
धारण करते हैं। विष्णु का परम-पद्‌ ख़्ब सासमाव ( अरकाशमय ) रहता 
है। देवताओं के लिए यज्ञ करने वाले मनुष्य विष्णु के लोक में जाते हैं|. 
आकाश के देवताओं में उघा का एक विशेष स्थान है । उषा ख्ी-देचता है । 
ऋत्वेंद की दूसरी खी-देवता अद्ति है। जो आदिलों' 
की जननी है । ऋग्वेद के कुछ अत्यंत सुंदर सूक्त - 
उषा की प्रशंसा में लिखे गए हैं। उपा सूर्य की प्रियतमा है। वह उसे अपना 
चत्तःस्थल दिखाती है। वह अचलयौव॒ना तथा अमर है और अमरता का- 
चरदान देनेवाली है। नित्य नई रहने वाल्ली उघा मरणशोल्त सनुष्यों के हृदय 
में कभी-कभी अस्तित्व-संबंधी गंभीर और करुण भाव उत्पन्न कर देती है । 
उषा स्वर्ग का दरवाज़ा खोत्न देती है। वह राज्नि की बहन है। नीचे हम अनेक 
सुंदर उषा-सूक्तों में से एक देते हैं । यह सूक्त ऋग्वेद के तौसरे मंडल का 
६१ वां सूक्त है। ऋषि विश्वामित्र हैं; और छंद 'त्रिष्ठुप” है। उत्तर-संस्क्ृतः 
साहित्य के इंद्रवञ्ना, उपेद्ववच्ञा आदि छुंदु इसी से निकले हैं । 
है उपषे देवी यशस्विनि बुद्धि की बेला, 
है विभव-शालिनि हमारा हो स्तवन स्वीकार | 
अहह प्राचीने तुम्हारा है अचल यौवन, 
विश्व-कमनीया नियस से कर रहीं पदु-चार | 
स्रणंसय रथ पर डदित होतीं अमर देची, 
मुक्त तुम करतों विहंगों का घुरोज्ा गान । 
आशु-गति, ओजस्विनी रचि की कनक-वर्णे 
रश्मियां करती वहन सुंदर छुम्हारा यान । 


उपधा 
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विश्व के सम्मुख अमरता की पताका-सी 
ऊध्व-नभ में नित्य तुम दोतीं उपे शोमित | 
अयि सदा नव-्यौवने इस एक ही पथ में, 
चक्र-सी घूमी निरंतर कर भ्रुवन मोहित 
तिमिर का अंचल इटाती रचि-प्रिया सुंदर, 
भूमि-नभ के बीच जब करती चरण-नित्षेप । 
सुभग अंयों की प्रभा से विमत्न दुवी के 
जगत हो उठता प्रकाशित निमिप भर में एक | 
सामने आभामयी के सब प्रणति के साथ, 
ला घरो यज्ञान्न का, हविं का मधुर उपहार | 
रोचना, रमणीय रूप की मनोहर कांति, 
ढालती श्राकाश में आलोक की मधु-धार । 
दीखती जो छथक्‌ नभ से ज्योति से अपनी, 
नियम-शील्मा जो दिखाती विविध रूप-विज्ञास । 
आ रही आल्ोक-शालिनि अब उपा वह ही, 
असपि | जाकर साँग लो ऐश्चर्य उस के पाल । 
दिवस का आरंस दिनकर है उपा जिस की, 
अवनि-नस के बीच देखो आ गया चुतिमान । 
चरुण को, आदित्य की ज्योतिमंयी माया, 
कर रही है श्रखिल्र जग में स्वणं-शोभा-दान । 
अपनवेद के सूक्त पुक दी समय में नहीं लिखे गए हैं। दस इज्ञार से 
भी अधिक संत्रों को रचना सें अवश्य ही काफ़ी 
घम्रय लगा ढोंगया । जब तक श्रार्य शांत्ति-पूर्वक 
-रहे तब्र तक उन में वरुण का अधिक सान रहा | युद्धुद्धी आवश्यकताओं 
ने वचत्ञ और विजली को धारण करनेचाले इंद को अधिक पसिद्ध कर 
दिया। इंद्र सी प्रतिशत चुद्ध का देवता है। 'जिस ने उत्पन्न होते ही यक्ष 


इंद्र 


ऋग्वेद 'छड 
करके अपने को सत्र देवताओं के ऊपर बिठा दिया | जि के भय से झाकाश 
और पघ्रच्ची काँपते हैं, हे सनुष्यो, वह चलशालो इंद्र है। जिस ने कॉपती 
हुईं एथ्वी को स्थिर किया, जिस ने कुपित पर्व॑तों को रोका, जो अंतरित्ते 
ओर थौः को धारण करता है, वह इंद है ।* जिस ने दृच्च नाम के सर्प को 
सार कर सात नदियों को बहाया, जिस ने पत्थरों को रगड़ कर अग्नि पैदा 
की, जो युद्ध में मयंकर है, हे सजुप्यो वद इंद्र है। इद् की सद्दायता के 
विना कोई युद्ध में नहीं जोत सकता। युद्धस्थत्न में आतं होझर लोग इंड्डू 
को पुकारते हैं। सुदास नाम के आर्य सामंत को शस्नुओं ने घेर जिया पर 
चद्द इंद्र की पूजा करता था, इस ल्षिएु उस की जीत हुई ।' इंद्र को एय्वी 
और आकाश नमस्कार करते हैं | उस के भय से पर्च॑त काँपते हैं । चह 
सोमपान करने चाज्ा है। चह वच्ज-बाहु है और बच्ध-हस्त है | 'जो सोम 
का रस निकालता है, जो सोमरस को पकाता है, उसे इंद्र ऐश्वर्य देता है। 
हे इंद | दम तुरद्वारे प्रिय भक्त हैं | हम वीर पुत्रों सद्दित तुम्दारी स्तुति 
करे ।! इंद्र को ऋग्वेद में कहीं-कहीं अद्दत्या-जार कहां गया है। मरुदगण 
इंद के सदचर हैं। 
अंतरिक्ष के देवताओं में इस ने सिर्फ़ इंद्र का वर्णन किया है। पृथ्वी 
के देवताओं में अग्नि मुख्य है | हम कद्द छुके हैं 
छि ऋग्वेद के कुछ मंडल्नों में अग्नि-संबंधी सूक्त 
सब से पहले आते हैं| अग्नि यज्ञ का पुरोहित और देवता है। अग्नि 
चह दूत है जो पृथ्वी से श्राकाश तक घूमता है। अरणियों सें उस का 
निवास-स्थान है | वह देवताओं तक यज्ञ का इचि पहुँचाता है। घृतमय 
उस के अंग हैं, मक्‍्सन का उस का मुख है। ऋग्वेद में अग्नि की नाई 
से तुलना की गईं है, जो एथ्वी के मुख से घास-पात दूर कर देता है । 


अग्नि 
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हमने विरतार-भय से कुछ द्वी देवताओं का दर्णन किया है । आकाश 
के देवताओं में अश्विनौकुमारों का भी रथान है। इन्हें इमेशा द्विवचन सें 
संबोधित किया जाता है। मित्र और चरण, तथा इंद्र और वरुण का भी 
कहीं-कहदीं साथ-साथ दर्थन होता है । ऋग्वेद के अंतिम भागों में प्रजापति 
नामक दुवता का महत्व बढ़ने क्गता है; आगे चल कर यही प्रजापति भह्मा 
वन जाते हैं । ऋग्वेद का “कस्मे देवाय” सूक्त प्रजापति पर लिखा गया 
है, यह भारतीय चिट्ठानों का मत है। सायण के अनुसार 'क? का अर्थ 
प्रजापत्ति है| श्राधुनिक योरपीय विद्धान्‌ 'कस्स! का अर्थ “किस को? करते 
है | ४हम किसे नमस्कार कर ( कस्मे देवाय इविपा विधेम ) १”? उन का 
कथन है कि यद्द सूक्त* इस बात का चोतक है कि आयों के हृदय में ईश्वर 
की सत्ता के संबंध में संकरप-विकल्प होने लगे थे । 
ऋणग्वेद वके प्रारंभिक ऋषियों ने जगत को आकाश, अंतरिक्ष और प्रथ्चीं- 
ज्ञोक में विभक्त करके उन में भिन्न-भिन्न देवताओं 
को अतिष्ठटित कर डाला था। विश्व को इस प्रकार 
खंड-खंड कर डालना समोचीन नहीं है, यद्द तथ्य ऋग्वेद के ऋषियों से 
छिपा न रद्द सका । ऋग्वेद के मनीपी कावे बहुत से दुवताओं से अधिक 
काल तक संतुष्ट न रह सके । इस पहले कद्द छुके हैं कवि आयो का पक्ृति 
में व्यक्तित्व छा आरोपण अपूर रद्दा था। अकृति के सब पदार्थ और घट- 
नाएं एक-दूसरे से संदुछ हैं, हस छिए उन के अ्रधिष्ठाता देवताओं की 
शक्तियों को मिज्ना कर पुक मद्दाशक्ति की कक्ष्पना का उत्पन्न होना, रवाभा- 
बिक ही था। एक और प्रद्धत्ति आर्य कवियों में थी जो उन्हें पुक देव- 
चाद की ओर ले गई | किसी देवता की स्तुति करते समय कवि-मक्त अन्य 
दुवताओं को भूज-सा जाता है और अपने उत्कालीन आराध्य-देवता को 
सब से बड़ा समझने और वर्णन करने लगता है | वैदिक कवियों की छुक 


एक देववाद की ओर 
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देवता को सब देवताओं से बढ़ा देने की इस भव्॒ति को कुछ पश्चिमी विद्वानों, 
ने ( हेनोथीहज़्म ) नाम दिया है। दूसरे विद्वानों ने इसे ( अपारचूनिस्ट 
सानोथीइज़्म) कह कर घुकारा है। हिंदी में हम इस का अलुवाद 'अवसरिक 
एकदुववादः छर सकते हैं। भक्ति के आदेश में अन्य देवताओं को भूल जाने 
का अवसर पाते ही वैदिक कवि एक का उपासक बन जाता है | 
अवसरिक एकदेववाद से एकेश्वरवाद की ओर घंक्रमण ( ट्रानजिशन ) 
चैदिक ऋषियों के लिए कठिन बात न थी । ऋग्वेद के कई मंत्र इस बात 
की साक्षी देते हैं कि आयो' में एक इेश्वर की भावना इतने प्राध्चीन कान में 
उत्पन्न हो गईं थी । एक प्रसिद्ध मंत्र ईश्वर की भावना को इंस प्रकार व्यक्त 
करता है-- 
एक सह्दिम्रा बहुधा चदन्ति 
अस्लिं यम॑ मातरिश्वानमाहु३ ।* 
धर्थात्‌ एक द्वी को विद्वान लोग बहुत प्रकार से पुछारते हैं; कोई उसे 
अप्ि कद्दता है, कोई यम और कोई सातरिश्वा ( वायु ) | यह शर्यो 
का दाशनिक एकदेवचाद है। अवसरिक एकदेववाद को हम कावयिक अथवा 
साहित्यिक एकदेव-वाद कट्ट सकते हैं । 
परंतु एक-ईश्वरवाद अथवा एकदेववाद दी दुशंनशासत्र का अंतिम शब्द 
बा ख नहीं ै । यदि जगत ईश्वर से स्वेधा भिन्न है तो 
उन दोनों में कोई आंतरिक संबंध नहीं हो सकता+ 
यदि ईश्वर और जगत में विजातीयता है तो हम एक को दूसरे का नियंता 
कैसे कद सकते हैं ? जगत के ऋम और निय्रमबद्धुता के लिए एक जयत 
से बाहर का पदार्थ उत्तरदायी नहीं हो सकता। श्राश्चर्य तो यह है कि 
भारतीय विचारकों ने ईसा से हज़ारों वर्ष पहले दु्शवशाख्र के इस अत्यंत 
गूढ़ सिद्धांत का अन्वेपण कर डाला था। ऋग्वेद के 'नासदीय युक्त की 
गणना विश्व-साहित् के आंश्चर्यो? से होनी चाहिए । ऋण् वेद के बाद के 
१ ऋग्वेद, १५। श४४। ४द् 


चर दुर्शवशाख्र का इतिहास 


तीन चार हज़ार वर्षी' में स॒प्टि और अलय की रहस्य-भावना से आकुकछ 
दोकर पूर्व या पश्चिम के किसी कवि ने नासदीय सूक्त से अधिक सुंदर या 
डतली खझुंदंर भी कविता की रचना की हो, यह सुमे ज्ञात नहीं है-। काव्यः 
ओर दशैन दोनों की. ऊँची से ऊँची उड़ाने इस सूक्त में अभिव्यक्त हुई हैं। 
यदि आज :भारतवासी अपने थेदों ओर उन के दाशंनिक सिद्धांतों पर गर्वे 
करें तो कोई आश्चर्य की बात नहीं है । 

* इस भावाकुल रहस्यपूर्ण सूक्त का अनुवाद करने की चेष्टा अनेक लेखकों 
और कवियों ने-को है। अंग्रज़ो में इस के कई पद्मानुवाद हैं। सूक्त के कुछ 
ब्रद्‌ तो सचमुच अपने गहन संकेतों से मस्तिष्क को नियूढ़ साव-जाल में 
फँसा देते हैं। क्योंकि मून्त सूक्त तक बहुत से पाठकों की पहुँच न दो सकेगी, 
डस लिए हस नीचे उक्त सूक्त* का भावाजुबाद देने का दुस्साइस करते हैं। 

न स॒त्‌ था न॑ असत्‌ उस काल था 
न रज थी न गगन का शून्य था 
ढक रद्दा था क्या ? किस को ? कहां, 
सल्िज्ञ के किस गहरे गस॑ में, 
सत्यु थी न अमरता थी कहीं 
दिन न था, न कहीं पर थी निशा 
“एक” बह लेता बस साँस था 
पवन थी न कहीं छुछ और था । 
तिमिर था तम्र से आच्छन्न हां! 
सल्तिल से यह सब कुछ था ढका 
बीज लघु था गुप्त पढ़ा कहीं 
.तपस्‌ से जो खंवर्द्धित छहुआ। 
जग उठी उस में द्रुत चासना 
(था मनोसव-बीज यही अहो ) 
१ %०, मंडल १०, सत्ता २५ 


ऋग्वेद श्ड 


सत्‌ असत्‌ का है बंधन यही 
बस थही कोविद कवि कह सके ! 
किरण जो तिरछी असरित हुई 
वह कहां थी ? ऊपर या वले 
महिस रेतंसू का आधार था 
डपरि था खंकढप, स्वधा तले! 
कौन जाने, कौच चता सके 
कहां से यह रृष्ठि उदित हुई 
देवगण आए सब बाद ही 
कह सके फिर कौन रहस्य यह ? 
सृष्टि यह किस से निःसत हुईं, 
कब यनी ? अथवा न कभी बनी ९ 
ऊध्चे - नभ - वासी अध्यक्ष भी 
, जानता इस को, क्रिन जानता !! 
इस सूक्त में विश्व की एकता की भावना हम स्पष्ट-रूप में व्यक्त हुई 
पाते हैं | आरंभ की छुः पंक्तियों में वैदिक कवि कहता है कि आरंभ सें 
कुछ भी नहीं था अथवा, जो छुछ था उसे सत्‌ असत्‌ आदि नामों से नहीं. 
चुकारा जा सकता । परंतु 'छुछ नहीं? से तो 'कुछ” की उत्पत्ति नहीं हो. 
सकती । कवि कहता है कि उस समय वह “एक” था जों बिना हवा के- 
अपनी शक्ति से साँस ले रह था। उस समय अंधकार अंधकार सें लीन 
था | सानो सब चीज़ पानी के गर्भ में थीं । व जाने केसे उस पुक में कास- 
बीज का उद्धव हुआ जिस से सारे संसार को रृश्टि हुईं। यह सृष्टि कब 
और कहां से उत्यित हो पड़ी, इंसे कौन बता सकता है ? ऊँचे आकाश, में, 
जों जगत का अध्यक्त है वह भी, इस स्ष्टि-रहस्य को जानता है या नहीं, 
कौन कहे ! 
_ ' एंकदेवंवाद और एकेश्वरवाद से भी असंतुष्ट होकर वंदिक ऋषियों दे 


० दर्शवशासत्र का इतिहास 


विश्व की अनेकता में एछता को देखा। पक ही सूत्र (धागे) में संघार की 
सारी चच्तुएं रिरोई हुई हैं । विभिन्न घटनाएं नियमों के अ्रधीन हैँ और दे 
(नियम एक दूसरे से संबद्ध हैं। यह वेदिछ अद्वेतवाद या पुकश्ववाद उप- 
निपदों में और भी स्पष्ट रूप में पुष्पित और पल्जलवित हुआ | चेदिक भरद्देत 
के विपय में पॉल ड/सन' नामक विद्वान कद्दते हैं है कि भारत के विचान 
रक दाशंनिक सार्य से विश्व को एकता के सिद्धांत पर पहुँचे | भेक्समूलर 
को सम्मति में ऋग्वेद के मंत्रों के संग्रदइ से पहले ही आयों" की यद घारणा 
चन छुको थी कि विश्व-प्रद्मांड में एक ही अंतिम तत्व है | 

ऋग्वेद के एक सक्त का वर्णन हम और करेंगे | ऋरग्वेद का 'पुरुष-सूक्त रे 
चासदीय सूक्त से द्वी कम पसिद्ध है । इस युक्त सें पुरुष के वलिदान से 
संसार की सृष्टि बताई गई है | एक आदिम तत्व की सावना यहां भी प्रचल 
है। यज्ञ करने की इच्छावाले देवताशों ने पुरुप पशु को बाँध दिया ( देंचा 
चअदक्ञ तन्‍्वाना अचन्नन्‌ पुरुष पथचुम्र्‌ )। उप्त पुरुष से विशाट्‌ उत्पन्न हुआ 
और बिराद्‌ से पुरुष; दोनों ने एक दूसरे को उत्पन्न किया । 

घुरुष का वर्णन घड़ा कवित्व॒रर्ण है । पुरुष के हज़ारों सिर हैं, इज़ारों 
आँखें और इज़ारों चरण, वह एंथ्वी को चारों थोर से छूकर (व्यास करके) 
भी दुस अंगुल ऊँचा रहा । घुरुष के एक चरण में पारा प्रह्मांड समाया 
कुभ्रा है और उस्च के तोन श्रम त-भरे चरण ऊरर यु-लोझ में स्थित्र हैं। 
आच यह है कि घुरुप को व्यापकता विश्+-बह्मांड में ही समाप्त नहीं हो 
जाती । जो हुआ है और जो द्ोगा वह सब पुरुष ही है (पुरुप एवेदं खर्च यदू 
आू्त यच्च सव्यस) | ऐसी पुरुष को सद्दिम्ता है, पुरुष इस से भो अधिक 
है। ऋच्वेद के घुरुष का वर्णन पढ़ते समर गोता के विश्वहप का वर्णन 
चाद आ जाता है। ब्रश्ांड को सारी उल्लेजनीय व्यक्तियां ( एंटिशेज़ ) 

३ राधाकृष्णन, माग १, पृ० १५६ 

* यह यृक्त यजुर्वेद में भी पाया जाता है। देखिए ऋग्वेद मं० १०, सक्त ९० 
और चजुर्वेद, अध्याय ११२ 





ऋग्वेद श्र 
धुरुप से उचच्न हुई हैं | “चंद्रमा उस के सन से उत्पन्न हुआ्ला, सूर्य उस की 
आँख से, उस के सुख से इंद्र और अग्वि, उस को साँस से वायु । उस की 
नासि से अंतरिक्ष उपन्न हुआ, उस के सिर से आकाश, उच्त के चरणों 
से पृथ्वी, और उस के कानों से दिशाएं ।” सामानिक्क संघध्थाओं का खोत 
सी पुरुष ही है। 'ब्राह्मण उस का सुख था, क्षत्रिय उस की चाहें, वैश्य 
उस के ऊठ या जाँच; झूद्ध उस के चरणों से उत्पन्न हुए । उसो पुरुष से 
ऋ्वेद, यजुवेंद भौर सामवेद को उत्पत्ति हुई; उसी से छंद (अथर्व॑चेद ? ) 
उत्पन्न हुए ( ऋचः सामानि जज्षिरे, छुंदंसि जज्षिरे तस्मादू यजुस्तस्मादु- 
जायत ) | 
चैदिक काल के लोगों के विषय में एक बात ओर फह कर हम यह 
प्रकरण समाप्त करेंगे। वेदिक ऋषियों ने कऋुद्ध स्वर में झुछ अपनत लोगों 
का चर्णुन किया है। अपपत? का अर्थ है (सिद्धांत-दीच! या नास्तिक! । 
चे ऐले व्यक्तियों के लिए. “बह्म-द्विप? ( वेदों ले छणा करने वाले ) और 
पदेवनिद! (देवताओं को निंदा करने वाले ) विशेषणों का प्रयोग भी करते 
है। पक इंद-सूक्त का हर मंत्र, 'हे मनुष्यों, उसे इंद समझी! इस प्रकार 
समाप्त होता है। सक्त के प्रारंभ में कह! गया है--जिस के विपय सें लोग 
पूछते हैं “चह् कहां है !?” इस से मालूम होता है छि इंद्र को सत्ता को न 
सानने वाले नास्तिक सो उस समय मौजूद थे | यद्द वैदिक काल के लोगों 
के स्वतंत्र-चेता और निर्भव विचारक होने का प्रमाण है । 


अध्याय २ 
डउपनिषदों की ओर 


जब हम जेदिक काल से उपनिपत्काज् की झोर संक्रमण करते हैं तय 
हमें एक ऐसे प्रदेश में होकर जाना पढ़ता है जहां के वायुमंडल में कविता 
और दर्शन दोनो की गंध फीछी पढ़ जाती है। ऋग्वेद के बाद यज॒वेंद 
और खामचेद में द्वी यज्ञों को मह्दिसा बढ़ने लगती है। इन थेदों के बहुत 
से मंत्र ऋरवेद से लिए गए हैं, यद्यपि उन के स्तरों और क्रमों में भेद कर 
दिया गया है। नए मंत्र भी ऋगेद की ऋचाओं के समान सुंदर और महत्व- 
पूर्ण नहीं हैं | यजुवेंद के समय में यज्ञ-संबंधी कृत्रिमता यढ़ने लगती है 
देवताओं से छोटी-छोटी माँगों की बार-बार आवृत्ति की जाती है और हरेक 
माँग या प्रार्थना के साथ कोई याक्षिक क्रिया जगा दी जादी है | यजुवद' 
ओऔर सामवेद के लेखकों में भक्ति कम है और जोस ज़्यादा । पअधथर्ववेद्‌ 
चास्त॒व में मोलिक अंथ है लेकिन उस में आयों की अपेक्षा अनायो श्रर्थात्‌ 
भारतवप के आदिस निवासियों की सभ्यता और विश्वा्सों का हो ज्र्यादा 
वर्णन है। अथर्ववेद के मंत्रों में जादू-दाने और मंत्र-तंत्र की बातों का 
बाहुल्‍थ है परंतु यहां मो आरयों" का अभाव स्पष्ट है ।* बुरे जादू की निंदा 
और श्रच्छे अ्रयोगों की प्रशंसा की गई है । अनेक क्रियाएं कुट्ंब और गाँव 
में शांति फैलाने वाली हैं। इस चेद में वैक-शाख की भी अनेक बाते 
हैं ज्ञिन के आधार पर भारतीय चिकित्सा-शासत्र का विकास हुआ। अथर्ववेद्‌ 
के समय में आर्य ज्ञोग अनार्य लोगों को उन के विश्वास्ों और धार्मिक 
भावनाओं सहित आत्मसात्‌ करने की चेष्टा कर रहे थे। इस काल में भूत- 

१ राधाकृष्णन , भाग १५ पृ० ११९--१२२ ! अथवंवेद के विषय में ऐसी सम्मति 


इस ने आधुनिक बिद्दानों के आधार पर दी है। हमें स्वयं उक्त वेद को पढ़ने का 
अवसर नहीं मिला है। 


उपनिषदों की ओर डर 


अतों, बत्तों और पर्वेत्ों की पूजा आर्य लोगों में शुरू होने लगी | कुछ- 
असिद्ध हिंदू देवताओं की उत्पत्ति आर्य और अबदार्य घर्मो के सांकर्य ( मेल )- 
से हुई है। भयंकर रुप जो बादु को संगलसय शिव हो गए और उन के 
पुत्र गणपति इसी प्रकार हिंदू देव-बर्ग ( हिंदू पेंथिआन ) में प्रविष्ट हुए । 
जैसा कि श्री राधाकृष्णन्‌ ने लिखा है हिंदू घर्म आरंभ से ही विस्तार-शील, 
चहिंष्णु, और परमत्तसहिष्णु रह्या है। भारत के दाशंनिक इतिहास सें अथर्व- 
चेद्‌ का विशेष स्थान नहीं है, यद्यपि कोई धार्मिक इतिद्वासकार उक्त चेढ: 
की उपेक्षा नहीं कर सकता | 

पाह्मण-युग के ऋषियों को हम मंन्न-द्ृष्टा या म॑त्र-रचयित्रा कुछ भी 

अल नहीं कह सकते | उन्हें हम संहिता-भाग का एक- 

विशेष दृष्टिकोण से व्याख्याता कह सकते हैं। मंत्र-- 

रचना का युग समाप्त दो चुका था | इस काल के आयों ने धार्मिक विधानों- 
की झओोर ध्यान देना आरंभ कर दिया था । “अब इस बात की आवश्य-- 
कता हुई कि आचीन मंत्रों ओर ऋचाओं का धार्सिक विधानों से संबंध- 
स्थापित किया जाय ॥,..... .--इस उद्देश्य से प्रत्येक वेद के ब्राह्मण की * 
रचना प्रारंभ हुईं | यह सब गद्य में लिखे गए हैं, पर इन की लेखन-शेली 
में मधुरता, स्वच्छुंदता और सुंदरता नहीं है | चेदों और आह्मणों में मुख्य 
अंतर यह है कि वेदों की भाषा काव्यमय और पद्चात्मक है पर ब्राह्मणों: 
की सापा काव्यगुण-द्दीव और गद्यमय है |” ( श्यामसुंदरदास ) 

ऋणेद के समय का भक्तिमाव कस हो चल्ला था। दुश्शन और घर्कः 
दोनों से छूट कर आयों की रुचि कर्मकांड में बढ़ने लगी थो | बाह्मण अंध 
यज्ञों की स्तुति से भरे पढ़े हैं | याज्ञिक विधानों की छोटी-छोटी बातों को 
डीक-ठीक पूरा करना ही आर्य-जीवन का रूचय बनने लगा था। यज्ञकर्ता” 
आर्य और डन के पुरोहित देवताओं की चिंता नहों करते थे, उन में आत्म-- 

६ ज्ाह्मण-सुग में पुरोहितों की अलग जाति वन चुकीं थी और यह जाति जन्म: 
पर निर्भर हो गई थी । 


नम दर्शनशास्त्र का इंतिद्दास 


जिज्ञासा की भावना भी नहीं थी और न उन्हें साक्ष को ही परवाह थी। 
चज्षिक क्रियाओं को ठीक-ठीक अलुप्ठित करके इस लोक में पेश्वर्य और 
अंत में स्वर्ग पा जाना, यद्दी उन का परस उद्देश्य था 
ठीक-ठीक किए हुए अजुप्डानों का फल मित्रता है, इस में इस काल के 
थ्रार्यो का उतना द्वी विश्वास था जितना कि किसी 
भाघुनिक वेज्ञानिक का प्रकृति के श्रटक्त नियमों में 
होता है। बादह्याण-काल के पुरोहितों की दृष्टि में विश्व की रचना यत्ञों के 
- अज्युष्टान भौर उन की फक्-प्राप्ति, इन दो बातों के लिए ही हुई थी। यश्ञन 
क्रियाओं का फल्न अनिवाय है, इस विश्चास का भ्रधिकर विस्तृत रूप ही 
कर्म-सिद्धांत है, यह प्रोफ़ेसर सुरेंद्रनाथ दासगरुप्त का मत है | यदि यज्ञ 
-कर्म का फन्न निश्चित है तो प्रस्येक कर्म का फन्न निश्चित या अनिवार्य 
-होना चाहिएु। उच्त विद्वान के मतानुसार कर्मविपाक शौर घुन-जन्म के 
'सिद्धांवों को, जिन्हों ने भारतीय मस्तिष्छ पर गहरा प्रभाव डाला है, उत्त्ति 
- इसी भ्रकार हुईं ।* 


५ 


कर्म-सिद्धांत 


यज्ञों के इस ष्यापारिक चर्म के साथ-साथ हो ब्राह्मण-कात्न में द्विंदू 
धर्म के कुछ महत्वपूर्ण सिद्धांतों का भी आधिप्कार 
हुआ । दिंदू-नीचन के झाधार-मूत वर्णाश्रम धर्म 
>का खोल यही समय है | प्रसिद्ध तोन ऋणों की धारणा इसो समय उरपत्त 
“हुईं । धव्येक व्यक्ति का धर्म है कि वह ऋषियों, देववाओं और पितरों का 
* ऋण चुकाए | अध्ययच और अध्यापन से प्राचीन संस्कृति की रक्षा करके 
- ऋषियों का ऋण चुकाना चादिए, यज्ञ करके देवताओं के पऋटण से सुक्त 
* द्वोवा चाहिए, और संतानोत्पत्ति करके पितरों से उऋण होना चाहिए । 
'अत्येक वर्णवाले को अपने कर्तच्यों का पाक्षन करना चाहिए, इस विपय 

मैं आह्मयों के आदेश-वाक्य काफ़ी कठोर हैं | वर्दों को न पढ़ने-वाला आाह्यण 

१ “इ'डियन आइडियलिद्म,? पृ० ३ 


वर्णाश्रम धर्म 


डपनिपदों को ओर श्र 


उद्ी प्रकार क्षण भर में नष्ठ हो जाता है जेले आय पर त्तिनका | आह्मयण 
न्‍को चाहिए कि सांसारिक आदर और ऐश्वर्य को दिप के समान स्याज्य 
'संसस्ते। पत्येक आश्रम-चासी को अपने कर्तव्य ठीक-टीक पूरे करने चाहिए । 
अह्यचारियों को इंद्विय-निम्रह भर गुरु की सेवा करनी चाहिए; उन्हें मौख 
माँग कर भोजन प्राप्त करना चाहिए । गशदहस्थ को क्ोभ से बचना, सत्य 
बोलना और पविन्न रहना चाहिएु । किसी आश्रम वाले को कतंव्य-विम्ुल 
होने का अधिकार नहीं है। जीवन कर्तंव्यों का क्षेत्र है । इस थुग के द्विजों 
अर्थात्‌ घाह्मण, क्षत्रिय, वैश्यों में ऊच-नीच का भाव नहीं था। 
इस थुग में वैदिक, काल के -देवताशं की महत्ता का द्वास होने लगा 
था| यज्ञों के साथ ही अ्रग्नि का महत्व बढ़ने लपा था | लेकिन इस काल 
का सब से बड़ा देवता प्रजापति है । 'सेंदोस देबता हैं, चोंतीसवे प्रजापति 
हैं; प्रभापति में सारे देवता सन्निचिष्ट हैं?। शतसथ में (जो कि यजवेंद का 
आाह्यण है ) यज्ञ को विष्शु-रूप बताया गया है ( यज्ञो वे विष्णु: ) । 
जनारायण का नाम भी पाया जाता है। कहीं-कहीं विश्वकर्सा और प्रजापति 
'को एक करके बताया गया है । 
राधाकृष्णनू ने इस युग को व्यापारिक यज्ञ-प्रवृत्ति का अत्यंत कड़े 

शब्दों में च्णन किया है | वे लिखते हैं कि “इस युय में वेदों के सरल 
और भक्तिमय धर्म को जगह एक कठोर, हृदंयघातती, व्यापारिक धर्म ने 
'ले ली, जोकि एक प्रकार के ठेके पर अवल्ंबित था ॥”'* श्ार्यो" के पुरो- 
हित सानों देवताओं से कहते थे 'तुम हमें इच्छित फन्च दो, इस लिए नह्दीं 
'कि तुम में हमारी सक्ति है, परंतु इस लिए कि हम गणित को क्रियार्सा 
की तरह यज्ञ-विधानों का ठीक क्रम से अनुष्ठान करते हैं |? कुछ यज्ञ ऐसे 
थे जिन का अनुष्ठाता सदेह (सर्वतचुः) स्वर्य को चला ज्य सकता 
न्‍्था। स्वर्ग-प्राप्ति और अमरता य्ज्ञ-विधानों का फल थी, न कि भक्ति- 
भावना का । 


पन्चाग १, ६० १२५ 


६० दर्शनशास्त्र का इतिहास 


“ज्ाह्मण-छाल में यज्ञों की जटिजवा इतनी बढ़ गई थी और यज्ञ- 
संबंधी साहिद्य इतना अधिक हो गया था कि सब का कंदस्य रखना औरः 
यज्ञों के अवसर पर ठीक-ठीक उपयोग करना बहुत कठिन हो गया था? 
इस किए यज्ञ-विधियों का सूक्त-रूप में संग्रह या संग्रथन करने की ध्याव- 
श्यकता पढ़ी भर सूत्रन्काज का झारंन हुआ । यह सूत्र मारतीय साहित्य 
की श्रपनी विशेषता हैं । विश्व-साहित्य में भारतीय सृत्र-अंर्यों के जोड़ के- 
अँध कहीं नहीं हैं| श्रौतर, धर्म और गृद्यसज्रों के अतिरिक्त भारतीय आर्यो: 
जे व्याकरण, दर्शन, छुंद-शासतर आादि विषयों पर सी सृत्र-अंथों की रचना 
की। इन में से दार्शनिक सूत्रों के विपय में हम आगे लिखेंगे। 


अध्याय ३ 


उपनिषद्‌ 


यद्यपि उपनिपदों को बाह्म्यों का अंतिम भाग बताया जाता है, तथापि 
चोलनों में कोई वास्तविक्त संबंध नहीं है। घाहमणों और उपनिपदं में साम्य 
"की अपेक्षा वैपस्य ही अधिक है | धस्ग्वेद से भी उपनिपदों सें विशेष साइश्यं 
नहीं है। ऋग्वेद के ऋषि अपेक्ताकृत वाद्य-दुर्शा थे। दे बहुदेचवादी थे । 
उन की भावनाएं और आकांक्षाएं स्पष्ट थीं। वे आशावादी थे। इस के 
विपरोत उपनिपद्‌ के ऋषियों की इष्टि भीतर को ओर ज़्यादा जाती दै । 
विश्व-अद्यांड की एकता सें उन का अखंड विश्वास है | संसार के भोगों 
और ऐबश्वर्यों' के प्रति वे उदासीन दिखाई देते हैं ; उन के दिचारों पर पु 
अस्पष्ट चेदना को छाया है । वे संसार के परिमित पदार्थो' से अपने को 
-संत्ुष्ट न कर सके । सांत का अनंत के प्रति अज्राग सच से पहले उपनि- 
पदों की रहस्यपूर्ण चाणों में अ्भिव्यक्त हुआ है । उपनिपदों की श्रुतियां 
रहस्थवाद के सच से प्रथम गीत हैं । ब्राह्मणों की तरह उपनिपद्‌ कर्मेकांड 
में रुचि नहीं दिखलाते । जब मनुष्य के मस्तिष्क पर विचारों का बोस्द 
पढ़ता है, तो वह बहुत सी यति और वेग खो बैठता है। उपनिषदू कर्म 
पर नहीं ज्ञान पर, जीवन-संग्रास पर नहीं, जीवच-संबंधी चिंतन पर ज्ञोर 
देते हैं। ऋच्वेद्‌ के आर्य ऐट्टिक ऐश्वर्य की खोज करदे थे, ये विजय चाहते 
ये | भाह्मण-युग के यज्ञकर्ता स्वर्ग के भमिल्ापी थे । उपनिपदु-काल के 
साधक दोनों के प्रति उदासीन हैं, उन का लच्य मुक्ति है। वे सब प्रकार 
के बंधरनों, सब प्रकार की सीमाओं से मुक्त होकर अनंत में लीन हो जाना 
चाहते थे । ऋग्वेद के दो-चार दार्शनिक सूक्तों को छोड़ कर डपनिषरदों की 
खुलना उन से पहले के किसी साहित्य से चहीं की जा सकती । भारतवर्ष 


दर दुर्शानशासत्र का इतिहास 


में आह्मण-युग के बाद उपनिषदों का समय आया, यह इस बात का प्रमाण 
है कि मलुष्य केचल सतत यतिशीज्र प्राकृतिक तत्वों से ही संबद्ध नहीं है 
बल्कि उस का विश्व के किसी स्थिर तत्व से भी संबंध है। इस से यह 
भी सिद्ध होता है कि विश्व की समस्याओं पर विचार और मनन करना 
मनुष्य का स्वाभाविक धर्म है, जिसे कर्म और संघर्ष की मद्वत्तियां इमेशः 
के ल्लिए दबा कर नहीं रख सकतीं । 
उपनिपदु'गय्य और पद्च दोनों में हैं लेकिन उन की भाषा सब जगह 
काव्यमयी है । वे काव्य-सुलभ संकेतों से भरे पड़े हैं। फिर थे एक व्यक्ति 
के लिखे हुए भी नहीं हैं | एक द्वी उपनिषद्‌ में कई शिक्षकों का नाम 
आता है जिस का ध्र्थ यह है कि एक उपनिषद्‌ का एक लेखक की कृतिः 
होना आवश्यक नहीं है । इन्हीं दो बातों के कारण उपनिषदों के व्याख्या: 
वाओं में काफ़ी सतसेद रहा है। हिंदुश्रों का विश्वास है कि सब उपनिषद्‌: 
ईश्वर-पअद्त्त हैं और इस लिए एक दी सच्चे मत का अतिपादन करते हैं | 
चाद्रायण ने वेदांतसूत्र ज्लिख कर यह दिखाने की चेष्टा की थी कि सब 
उपनिषदों का विश्व की समस्याओं पर एक सत है; सब उपनिषदों की 
शिक्षा का वेदांत के पत्त में समन्वय हो सकता है। श्राजकल के विद्वान 
इस सरत्व विश्वास का समर्थन करने में अपने को असमर्थ पाते हैं । 
चास्तव में उपनिषदों में अनेक अकार के सिद्धांतों के पोषक वाक्य पाए 
जाते हैं। यही कारण है कि वेदांत के विभिन्न संग्रदायों का इरेक आचार्य. 
अपने मत को पुष्टि करनेवाली श्रतियां उद्धृत कर डालता है । 
यो तो उपक्षव्ध उपनिषदों की संख्या सवा-सौ से भी अधिक है जिद 
उपनिषदों का में पुछ अज्ञापनिपद्‌ ( सुसलसानों के अज्ाह् के 
परिचय विषय में ) भी सम्मिलित है, तथापि सर्वमान्य 
और सहत्वपूर्ण उपनिषदों की संख्या अधिक नहीं है। श्री शंकराचार्य ने 
ईशादि दूस उपनिषदों पर ही भाप्य किया है । निस्त-लिखित शल्तोक में. 
दस उपनिषद्‌ गिनाए गए हैं : 


ना 


उपनिषद्‌ द्के 


ईश-केन-कउ-प्रश्न-झुंड-मांहूक्य-तित्तिरिः 
ऐेतरेयन्व छांदोग्यं बुहदारण्यकन्तथा । 


अर्थात्‌ दुस सुख्य उपनिषद्‌ इँश, केन, कड, अश्न, झुंडक, मांडुक्य, 
ऐेतरेय, लैत्तिरीय, छांदोग्य और छुददारण्यक हैं। इस सूची में कौषीतकी, , 
मैत्री ( मेत्रायणी ) और श्वेताश्वेतर का नाम जोढ़ देने पर तेरह झुख्य 
उपनिपदों की संख्या पूरी हो जाती है। श्लोक में जो उपनिषदों का क्रम * 
है वह केवल्ल पद्य-रचना कौ सुविधा के अनुसार है। कौन से डपनिषद्‌ . 
किन उपनिषदों से ज़्यादा प्राचीन हैं, इस विषय में तीन मतभेद है। प्रोफ्े- 
सर डासन के मत सें गद्य में लिखे उपनिषद्‌ अधिक प्राचीन हैं। परंतु 
इस मत का पोषक कोई प्रमाण नहीं है। अपनी प्रसिद्ध पुस्तक 'ए कस्ट्ू- - 
क्टिव सर्वे आफ़ उपनिषद्कि क्लिक्ासफ़ी में प्रोफ़ेसर रामचंह्र दत्तात्नेय 
रानडे ने डासन के मत का खंडन किया है। उन की सम्मति सें उपनिषदों 
का आपेक्षिक समय-विभाग इस प्रकार होना चाहिए :--१--ब्ृद्ददारण्यक 
और छांदोग्य; २--ईश और केन; ३--ऐतरेय, तैत्तिरोय और कौ५ीतकीं; 
४--कठ, सुंडक और स्वेत्ाश्वेतर; €--प्रश्न, मैत्री और सांदूक्य । 


इन समूहों को उत्तरोत्तर अर्वाचीच समझना चाहिए, अर्थात्‌ पहला: 
समूह सब से आचोन और अंतिम सब से बाद का है। श्री बेल्वेह्कर का 
सत है कि एुक दी उपनिपद्‌ में भिन्न कालों की रचनाएँ पाई जाती हैं । 
घुक ही उपनिषद्‌ के कुछ भाग उस के दूसरे साथों की अपेक्षा प्राचीन या 
अरवोचीन हो सकते हैं। श्री राधाकृष्णन्‌ के मताजुसार उपनिषदों का रचना- 
काल चैदिक मंत्रों के वाद से आरंभ दोकर छुब्दी शत्तावदों ईं० पू० तक 
माना जा सकता है। संभव है कि उक्त तेरद्द सें से कुछ उपनिपद्‌ बौद्ध- 
सत के प्रचार के वाद बने हों | अद्चण-अक्षग उपनिपदों के रचना-काल का 
निर्णय करना सवथा असंभव है । प्राचीनतस उपनिपदों में दाशंनिक चिंतन 
अधिक है; बाद के उपदिषदों में धर्म और भक्ति के भाव आने लगते हैं |; 


६४ दुर्शनशाखत्र का इतिहास 


उपनिपद्-साहित्य में दर्जनों दाशनिकों, शिक्षकों या विचारकों के नाम 
उपनिषदों के लेखक. पाए जाते हैं। इन में से कुछ नाम यह हैं*-. 
या विचारक शांडिल्य, दृध्पौच, सनत्कुमार, आरूणि, याज्वल्तय, 
-छद्दाल्क, रेक्‍च, प्रत्दन, अजातशन्नु, जनक, पिप्पलाद, वरुण, गागीं, 
- मेन्नेयी इत्यादि | उपनिषदों के ऋषियों के विपय में एक रोचक और दर्श- 
नीय बात यह है कि उन में से बहुत विवादित गृहस्थ दें । याज्ञवल्क्य के 
न्दो स्त्रियां थीं। आरूणि के स्वेतकेतु नाम का पुन्न था जिसे उन्हों ने अह्म- 
“ज्ञान सिखाया | इसी प्रकार ऋगु वरुण के पुत्र थे। उपनिपदों के अधिकांश 
>साग संवाद-रूप में हैं ओर कहीं-कहीं पति-पत्नी एवं पिता-पुत्र के संवाद 
-बढ़े रोचक जान पढ़ते हैं । 
अपने रचना-काल से ही भारत के दाशनिक साहित्य में उपनिपदों 
जाम वी पधोे) सोग इोता आया है | उपनिषदों की भाषा बढ़ी 
मनोहर और प्रसाद-गरुण-संपन्न है। उपनिपदों के 
-आपियों कौ वाणी निष्कपट, सरल घालकों के बोलने के समान हृदय को 
आकर्षित करने चाल्ी है । यही कारण है कि जो कोई भी उपनिपदों को 
पढ़ता है, मोहित हो जाता है । सन्‌ १६९६--<७ इं० में दाराशिकोद 
( औरंगज़ेब के भाई और शाइजदां के पुन्त ) ने उपनिपदों का अजुवाद 
-फ़ारसी में कराया ।* उन्नीसवीं शताब्दी के आरंभ सें उन का फ़ारसी से 
नलेटिन में अनुवाद हुआ और वे शीघ्र दी योरुप में असिद्ध दो गए । जर्मनी 
-का प्रसिद्ध दार्शनिक शोपेनहार उपनिषदों पर ऐसे ही मोहित हो गया 
था जैसे कि मद्दाकवि गेंटे 'शकुंतत्वा-नाटक? पर । कइते हैं कि शायन झरने 
से पहले उक्त दाशंनिक डपनिपदों का पाठ किया करता था । अ्र॑ंभ्ेज्ञी में 
उपनिपदों के अनेक अज्ुवाद हैं, जिन में रुअर, मेक्समूलर, डाक्टर गंगा- 


$ "सर्वे आफ़ उपनिषदिक फिलासोफ़ी?, ए० १६ 
२ सर्वे आफ़ उपनिषदिक फिलासोफ़ी, ए० ४२४ 


उपनिपद्‌ दर 


लाध का आदि के अज्जुवाद उक्लेखनोय हैं । प्रायः सारत की सभी भापाओं 
में उपनिपदों के अनेक अछ्ुवादु पाए जाते हैं 

नीचे हम कुछ महत्वपूर्ण उपनिपत्रों का संक्षित्त परिचय देते हैं, आशा 
है इस से पाठकों को उपनिपद्‌-दर्शन की विविधता के सममने में कु सहा- 
चथता मिलेंगी । * 

यह उपनिपद्‌ सब से प्राचीन है और सब से श्रधिक महत्व का भी 
है। संपूर्ण उपनिषद्‌ में छुः अध्याय हैं । 
पहले अध्याय में पुरुष को यज्ञ का अश्व मान 
कर चर्णित छिया गया है। "इस पवित्र शश्व का उपा सिर है; सूर्य, 
च्चु; वायु, प्राण; श्ररिन, सुख; भोर संवत्सर, आत्मा । घुन्लोक उस की 
दीठ है; अंतरिक्त, उदर; परथ्दी, चरण इत्यादि।” कुछ आगे चत्न कर 
“इसी अध्याय में वर्णन है कि प्रारंभ में भ्रात्मा अकेला था, पुरुष के आकार 
“का ( पुरुषनिधः ) | अकेले वह डरा, इसी लिए अब भी एक्रांत में लोग 
डरते हैं। फिर उस ने सोचा, अकेले में किस से डरूं १ दूसरे से ही भय 
द्वोता है ( द्वितीयादवे भर्य भवति ) | अकेल्षे उस का जी नहीं लगा, उस 
ने अपने फो दो में घाँद लिया, एक स्त्री और एक पुरुष । इस प्रकार मलु- 
ध्यों की सृष्टि हुईं । फिर उन में से एक बेल वन गया, दूसरा गाय | इस 
अकार पशु-पक्तियों की सृष्टि हुईं । 

दूसरा अध्याय । गार्य नाम का अभिमानी ब्राह्मण काशी फे राजा 
अजातशम्ु के पास गया। 'दे राजन, श्रादित्य में जो पुरुष है उस्त की 
में उपासना करता हूं, चंद्रमा में जो घुरुष है, विद्युत्‌ में, आकाश में, 
अग्नि सें, चांयु में, जल में जो घुरुप है, उस की में उपासना करता हूं? 
श्रज्ञातशत्रु ने कह्ा--चिम बह्म को नहीं जानते।?” और उस ने स्वयं गार्ग्य 
को ब्रह्म का स्वरूप समझाया। इसी श्रध्याय में याज्ञवक्क्य को अपनी 
प्रिय पत्नी मेन्रेयी से संचाद करते हुए दिखलाया गया है। उन्हों ने 
अन्रेयी से अस्ताव किया--लिशो में तुम्हारे ओर कात्यायनी के बीच सें 
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ध६ दर्शनशास्त्र का इतिहास 


घन का विभाग कर दू* ।! मेन्रेयी ने कहा, 'यदि यह सारी पृथ्वी घन से 
पुर्णा हो वो क्‍या मैं अ्रमर हो जाऊँगी ? याज्ञवल्क्य ने उत्तर दिया कि 
“धन से अमरता की आशा नहीं की जा सकती ।? 'हे भगवन्‌, जिस से में 
अमर नहीं होऊंगी, उस का क्‍या करूँगी। में जिस से अमर होऊँ वही 
आप बतल्नाएं ।! याज्नवल्कय बोले, "तुम मेरी प्रिय पत्नी हो, प्यारे वचन 
बोलती दो । सच जानो कि पति के लिए पत्ति प्रिय नहीं होता, आत्मा के 
लिए पति प्रिय द्वोता है | स्त्री के लिए स्त्री प्रिय नहीं द्वोती, आत्मा के 
ज्षिए ख्री प्रिय द्वोती है? इत्यादि । उपनिपदू-दुर्शन के कुछ बहुत ही सुंदर 
विचार इस अध्याय में पाए जाते हैं जिन का वर्णच हम आगे करये । 

सीसरे अध्याय में जनक जानना चाहते हैं कि सब से बड़ा श्ह्मवेत्ता 
कौन है जिसे गठएं दान दी जायें । याज्षचत्क्य गठएं लेने के लिए श्रस्तुत 
हो जाते हैं । उत्तरकालीन शंकर के झन्नुयायी वेदांतियों जेसा वैराग्य याज्ञ- 
चठकक्‍्य में नहीं है । जनक की सभा के सारे पंडित कुद्ध द्वोकर परीक्षा: 
करने के लिए याज्षवदक्य से अश्न करते हैं और याज्ञवतक्य उत्तर देते 
है। वचक्तू, (चाचाज्न ) की बेटी गार्यी याज्षवदक्य से पूछुती है--'हे थाज्ञ- 
वल्क्‍य ! आप कहते हैं कि यह सब जल में ओतप्रोत है, फिर जल कहाँ: 
ओतम्रोत है ! 

याज्षवल्क्य---वायु में 

गार्गी--वाथु किस्र में ओतमप्रोत है ? 

याज्षवलक्य--अंवरिक्ष-लोक में, गायी । 

गार्गी इस्री प्रकार प्रश्न करती जाती है कि अंतरिक्ष किस में ओतप्रोत 
है, इत्यादि । अंत में यांज्षवस्क्य क्रोधित होकर बोले--यायीं ! अगर 
तु ज़्यादा अश्न करेगी तो तलेशा सिर ग्रिर जायगा 7? आगे चल्न कर याज्ञ- 
चक्‍क्‍य बताते हैं कि सब अक्षर में ओतप्रोत है । 

चौथे अध्याय से याज्षवल्वय और जनक का संवाद है | पाँचवे' अध्याय 
में फुटकर दार्शनिक विचारों का संग्रह है | छुठचे' अध्याय में श्वेतकेहु और 


उपनिपदु छ्७ 


जैवल्षि अवाहण के नाम आते हैं | जेवल्षि प्रवाहण पाँंचाल देश का राजा 
था, अमभिमानी स्वेतकेतु उस से शाख्रार्थ करने गया | इस भ्रध्याय में कुछ 
कामशास्त्र-संबंधी विचार पाए जाते हैं | इच्छित संत्तान उपन्न करने भ्ादि 
की विधियां भी लिखी हैं । 
इस उपनिपद्‌ में आठ अध्याय हैं। पहले दो अध्याओं सें उद्यीय 
20 श्रोडार का वर्णन है। इन्हीं में शौच-( श्वान- 
१--छांदोः ही ै॒ 
संबंधी ) उद्गीथ भी पाया जाता है जिंस में 
कुत्तों के मुख से मंत्र गवाए गए हैं ! तीसरे भ्रध्याय में सूर्य को मधुमक्खियों 
का छुत्ता घना कर वर्णन दिया गया है। इसी अध्याय में कृष्ण का नाम 
भी आता है | देवकी के पुत्र कृष्ण को घोर पआ्रंगिरस! नासक ऋषि ने 
शिक्षा दी | चौथे अध्याय में सत्यकाम जाबाल और उस की माता की 
कथा है। सत्यकास जावाज़ इरिहुमान्‌ के पुत्र गोतम के पास शिचा प्राप्त 
करने गया | उन्हों ने उस का वंश-परिचय पद्धा | सत्यकाम ने उच्तर दिया--- 
आे नहीं जानता | माता से पछु कर घत्ताऊँ गा ।” वह अपनी माता के पास 
गया | मा ने उत्तर दिया--पुत्र, चौवन-काल में सेवा करती हुई में इधर- 
उधर घूमती रहती थी। सुझे पता नहीं कि में ने तुम्हें केसे पाया ? में तेरा 
गोत्र नहीं बता सकती |! 
सत्यकाम ने ठीक ऐसे द्वी जाकर ऋषि से कह दिया | ऋषि ने कह्दा, 
पतू ने सत्य-सत्य बात कट्दी है, इस लिए तू अवश्य माह्मयण है। में तुमे 
अवश्य शिक्षा दूँगा ।? 
पाँचव' अध्याय में बृहृदारण्यक के श्वेतकेद्त थौर प्रवाहण जेवत्ति का 
संवाद है | इसी अध्याय में ग्रश्वपति कैकेय का नाम सी थाता है | 
छुठवां अध्याय वहुत महत्वपूर्ण है। इस में भारुणि ने अपने पुन्न श्वेत्त- 
केतु को अरद्यविद्या की शित्ता दी है, 'हे श्वेतकेतु चह ब्रद्य व्‌ ही है।? शत्त- 
पथ ब्राह्मण में लिखा है कि आरुणि याज्ञवल्क्य के गुरु थे ।* त्रिवृत्करण 
$ “सर्वे अब उपनिषदिक फिलासोफ़ी?, पृष्ठ २३ 


द्ध्८ दर्शनशासत्र का इतिद्दास 


का सिद्धांत पहली बार यहीं समस्काया गया है। सातव अध्याय में नारद 
ने सनतकुमार से ज्ञान सीखा है। अंतिम अ्रध्याय में हंद्न्‍र और विरोचन के 
अजापति के पास जाकर शात्म-जिज्ञासा करने की कथा है ।.इन में कुछ 
ऋथाओं का वर्णन आगे आएगा | 
ईंशोपनिपद्‌ में सिफ्रे अठारह मंत्र हैं । इस उपनिपद्‌ में ज्ञान-कर्म- 
3 इंद ओर समुच्चय-वादु का बीज पाया जाता है । आत्मिक 
कल्याण के लिए ज्ञान ओर कर्म दोनों आव- 
श्यक हैं | गीता के निष्काम धर्म का मूल भी यही उपनिपद्‌ है। केनो- 
पनिपद्‌ में त्र्म की महिसा का वर्णन है। वाणी और सन उसे नहीं जान 
सकते | देवताओं की विजय चास्तव में श्रह्म की ही चिजय है। बिना अह्म 
की शक्ति के एक तिनके को भी अग्नि जला नहीं सकती और वायु डड़ा 
नहीं सकती । 
आरंस में केवल एुक आत्मा थो । उस ने इच्छा को कि ल्ोकों की सृष्टि 
५ दे करूं । दूसरे अध्याय में तोन प्रकार के जन्मों 
का वर्णन है । जब मा के ये सें जाता है तब 
बान्नक का प्रथम जन्म होता है । गर्भाशय से बाहर आना दूसरा जन्म है। 
झपना घर घुत्नों को सोप कर दुद्धावस्था में जब सरता है तो मनुष्य का 
सीसरा जन्म द्वोता है। तीसरे अध्याय में प्रज्ञान की महिसा का वर्णन है । 
अहुत से मनोविज्ञान के शब्द इस अ्रध्याय में पाए जाते हैं। संज्ञान, 
विज्ञान, मेधा, €ति, सति, स्थिति, संकल्प आदि मानसिक क्रियाएं प्ज्ञान 
के दी रूपांतर हैं | यहां रेशनत्न साइकालोजी? का बीज वर्तमान है | 
अज्ञान में सब कुछ प्रतिष्ठित है, अज्ञान चह्म है। 
पहला अध्याय शिक्षा अध्याय है। आचार्य अपने शिष्य को सिख- 
६-मैस्तिरीय लाता है--“सत्य बोज्ा कर, धर्मांचरण किया 
कर, स्वाध्याय से प्रसाद मत्त करना, इत्यादि ।? 
जो हमारे अच्छे कर्म हैं उन्हीं का अचुकरण करना, घुरों का नहीं [? दूसरी 


उपनिपद्‌ ६९ 


चह्मानंद्वरली में दतलाया गया है कि जो ब्रह्म को आनंदस्वरुूप जानता 
है, चह किसी से नहीं करता | वह रसस्वरूप है, उसी को पाकर आनंन्दी 
होता है ।? इसी अध्याय में भजुप्यों, गंधरवों, पितरों आदि के आनंद का 
दर्णुन है । बहा का आनंद पार्थिष सुरों से करोड़ों गुना बढ़ा है। वासना- 
द्वीन ओतनिय को भी उतना ही झानंद मिलता है। तीसरी भगु-वल्ली 
में ऋद्म से जगत्‌ की उश्पत्ति बताई गई है औौर पंचकोशों का वर्णन है | 

पहले अध्याय सें देवयान और पिठ्यान मार्गो' का वर्णन है | अंतिम 
या चतुर्थ में बालाकि और अजातशन्रु की कथा 
की आवृत्ति है। दूसरे अध्याय में कौपीत की, पेंगय 
अतर्बेन और शुष्क २'गार ऋषियों के सिद्धांतों का वर्णन है | तृतीय अध्याय 
में इंद्र प्रवर्दन से कद्दते हैं कि मुझे ( इंद्र को ) जानने से ही मनुष्य का 
क॒क््याण हो सकता है। 

कठोपनिपद्‌ बहुत प्रसिद्ध है। इस के अंग्रेज़ी में कई अनुवाद निकल 
चुके हैं। कठ की कथा और कविता दोनों रोचक 
हैं | नचिकेता नामक बाक्षक पिता की भ्राज्ञा से 
यम ( रझूव्यु ) के यहां (अतिथि बन कर ) गया 
और यम को भ्रजुपस्थिति के कारण तीन दिच तक भूखा रद्दा | वापिस 
आने पर यम्र को बढ़ा खेद हुआ और उन्हों ने नचिकेता से त्तीन वरदान 
साँगने को कहा । दो इच्छित चर पा जाने पर तीसरे वर में नचिकेता ने 
“मरे हुए पुरुष का क्या द्वोता है? इंस प्रश्न का उत्तर साँगा | यमाचार्य ने 
कहा--सुम धन और ऐश्वर्य माँग लो, सुंदर स्त्रियां माँग को, लंबी आयु 
सांग को, मगर इस प्रश्नका उत्तर सत साँगा |? परंतु नचिकेता ने अपना 
हठ नहीं छोड़ा और यम को नचिकेता के प्रश्न का उत्तर देना पढ़ा | आत्मा 
की दुज्यता, अमरता भादि पर इस उपनिपद्‌ में बड़े सुंदर विचार पाए 
जाते हैं। 

कठ और सुंडक दोनों की कविता पर रहस्थवाद की छाया है। मुंडक- 


७--काषीतकी 


८-३२०--कंठ, मुंडक 
ओर इ्वेताश्वेतर 
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उपनिपद्‌ में सप्रपंच ब्रह्म का बड़ा सुंदर वर्णन है। “चहां न सूर्य चमकता 
है, न चंद्रमा, न तारे, न यह ब्रिज॒लियाँ; फिर इस अग्नि का तो कहना 
ही क्‍या ? उस की ज्योति से ही यह सारा जयत्‌ मासमान है| नह्म दी भागे 
है, मद्य दी पोछे है, गद्य दी दक्षिण और उत्तर में है, बद्य ऊपर और नीचे 
है ।!१ 

श्वेताश्वेतर के पहले भ्रध्याय में तत्कालीन अनेक दाशनिक सिद्धांतों 
की भ्ाल्योचवा है | उप्त समय में 'स्विधाववाद! 'कालवाद! “यदहच्छाचादँ 
श्रादि अनेक वाद चल्न पड़े थे | इस उपनिपद्‌ में शेवमत और सांख्य- 
संबंधी विचारों का वाहुज्य है | किंतु श्वेताश्वेतर का सांख्य निरीश्वरवादी 
नहीं है। प्रकृति माया है और मदेश्वर मायी (मात्रा के स्वामी या अ्रध्यक्ष) । 
साया शब्द का अयोग करते हुए भी स्वेताश्वेतर में जयत्‌ के मिथ्या होने 
की कल्पना नहीं है| कुछ समय के वाद सृष्टि और प्लथ होने का विचार 
भी इस में वर्तमान है । 

भगवदूंगीता के विचारों का अध्धार चहुत कुछ यद्दी चीन डपर्निपद्‌ हैं | 

प्रश्नोपनिपद्‌ क्री शैली वैज्ञानिक और आधुनिक सालूम होतो है | 
सुकेशा, सत्यकाम; सौर्यायणी, कौसल्य, बैद्भी 
ओर करंधी--यह छः जिज्ञासु महपि पिप्प- 
लादु के पास जाकर अपने-अपने श्रश्न रखते हैं 
जिन का ऋषि ऋमशः समाधान करते हैं | 

कबंधी कात्यायन ( कात्यायन योत्र का नाम है ) ने पूछा--“सगवनू 
यह प्रजाएं कहां से उत्पन्न होती हैं ?? 

भार्गव नैदसों ने पछा -- भगवान्‌ ! कितने देवता श्रजा का घारण 
करते हैं ? कौन देवता उन्हें प्रकाशित करते हैं ? इन देवताओं में सर्वश्रेष्ठ 


कौन है ?? 


३ मुंढकोपनिवद्‌ में पर ओर अयरा विद्या का सदत्वपूर्ण सेद समकाथा गया 
है। कट! में श्रेय और 'प्रेयः का भेद भी कुछ ऐसा ही है । 


११-१३ ०--पदन, मेंचरो, और 
मांडूक्य 


उपनिषद्‌ कप 


उत्तर--पआझाण? 
आश्वल्ञायन फौसल्य ने पूछा--सगवन्‌ , यह प्राण कहाँ से उसन्न होता 

है, इस शरोर में केले आता है और केसे निकल जाता है £ 

सौर्यायणी गार्ग्य ने प्रश्न किया--भसगवन्‌, इस पुरुष में क्या सोता 
है, और क्या जायता रहता है; कौन स्वप्न देखता है; किसे सुख होता 
है? 

शेब्य सत्यक्ाम ने पूछा--'सगवन्‌ ! मरते समय ऑंकार के ध्यान 
से कौन लोक मिलता है ?? 

सुकेशा भारद्वाज ने पूछा--पुरुप क्या है (? 

इन प्रश्नों से यह स्पष्ट हो जाता है कि प्राचोन भारत में दु्श न-स॑बंचो 
जिज्ञासा बड़ी अबत्न थो | दाशनिक विपयों पर तरद-तरदह से विच(र क्विपु 
जाते थे; कहीं शाखार्थ के रूप में, कहीं शिष्पों को शिक्षा के रूप में । 

मैत्नी उपनिपद्‌ पर सांस्य और वौद्धधर्म का प्रभाव दिखाई देता है । 
राजा बृहद्यय का दुःख और निराशाबाद उपनिपदों की “स्पिरिट! के अचु- 
कऋूज नहीं है। राजा चुदद्रथ शाक्यायन के पास दाशनिक जिज्ञासा लेकर 
ज्ञाता है। अंतिम तोन भ्रध्यायों में शनि, राहु, केतु जेसे नाम पाएु जाते 
हैँ जिन से उस काल की खगोल-विद्या का कुछ अनुमान होता है । इस 
उपनिषद्‌ में पहँग-योग का वर्णन सी है| 

सांइक्योपनिपद्‌ सब से छोटा उपनिपद्‌ है। इस कौ सौलिकता 
जागृति, स्वप्न, सुपुप्ति और तुरीय मासक चार अ्रवध्याओं का वर्णन है। 
विश्व-ब्रह्मांड में ऑंकार के अतिरिक्त कुछ भी नहीं है। अत्तीत, चतेमान 
और भविष्य की सारी सत्ताएं ओकार का व्याख्यान-मांत्र हैं | जागृति 
अवस्था में चेतना वहिमुंस्ी होती है; स्वप्तावस्था में अंतर्मुखी; सपुप्ति 
में आत्मा प्रज्ञान-घन और आनंद्सय होता है। इन तीनों अवस्थाओं में 
क्रमशः आत्मा का नाम वैश्वानर, सैजस्‌ भ्रौर प्राक् होता है। तुरीयावस्था 
में यह कुछ भी नहीं होता । चहां ज्ञावृ-भाव और होय साव दोनों लुप्त दों 


चर दुर्शनशासत्र का इतिद्दास 


जाते हैं। यही मुक्ति की अवस्था है । इस अवस्था का लक्षण या वर्णन 
नहीं हो सकता। यह श्रच्ित्य, शांत, अद्वेतावस्था है। इस अवस्था-पछः 
को ही आत्मा! कद्दते हैं | मांडुक्य पर श्री शंकराचार्य के शिक्षक के गुरु 
देव और गौदपादाचार्य ने कारिकाएं लिखी हैं जो वेदांत-लाद्वित्य में बहुत 
प्रसिद्ध हैं । 
उपनिपद्‌-दर्शन 

उपनिपदों में ध्ाह्मण-युग के विरुद्ध प्रतिक्रिया दिखाई पढ़ती है | 
' कर्मकांड को जटिज्नता पर उपनिपद्‌ के ऋषियों: 
को अकसर क्रोध आ जाता है। मुंडक्रोपनिपद्‌ 
कट्दता है;--- 

प्लचा हयेते अध्ढा यज्षरपा अश्टादशोक्तमवर्ं येघु कर्म। 

एतच्छे यो येडमिनन्दुन्ति मृदा जरा झूत्युन्ते पुनरेचापि यम्ति ॥॥२७ 

अर्थात्‌ यद्द यज्ञ रूप नौकाएं जिन में अठारह प्रकार का ज्ञान-वर्जिता 

कर्म बतलाया गया है, बहुत ही निर्बल हैं । जो मुढ़ जोग इन्हें श्रेय कद: 
' कर अभिनंदन करते हैं, वे वारदार बुद्धावस्था और झत्यु को प्राप्त होते 
ह&। यम ने नचिकेता से कहा कि एक रास्ता श्रेय” की ओर जाता है 
दसरा “पेय! की ओर । सांसारिक ऐश्वर्ये भ्राप्ति का सागे एक है और मोक्ष 
प्राष्ति का मार्ग दूसरा ! इन दोनों के छं्ध को उपनिपदों ने अनेक श्रकार 
समझाया है। श्रेय और पेय की साधनभूत विधाएं भी दो प्रकार की हैं । 
प्रा? विद्या से श्रेय की प्राप्ति होती है और 'अपरा? से अय की | “दो 
विद्याएं जाननी चाहिए, परा और अपरा। उन में ऋग्वेद, यजुवंद सामवेद 
इध्यादि अपरा विद्या हैं। परा विद्या वह है जिस से उस अक्षर का ज्ञान 
होता दै ।** नारद जी ने सनत्कुमार के पास जाकर कहा “सगवन्‌ सुक्े. 
शिक्षा दो )? सनव्छुमार ने कहा---तुम ने कद्दां तक पढ़ा है, जिसके आगे: 
मैं बताऊं ?! नारद ने कह्ा--'भगदन्‌ में ने ऋग्वेद पढ़ा है, यज्ुवेद पढ़ाः 
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परविया या ब्रह्मविद्या 
उस के साधन 


उपनिषद्‌ छह 


है, अन्य वेद भी पढ़े हैं; में ने देवविद्या, मक्षविद्या, भूत-विद्या, उन्रविद्यो, 
नज्॒न्नविद्या"** '*' आदि भी पढ़ी हैं। इस प्रकार हे भगवन्‌ सें अभी संत्रवित्‌: 
दी हूं, आत्मवित्‌ नहीं इस लिए शोच करता हूं । आप झुस्ते शोक के पार 
पहुँचाए'।?१ इस उद्धरण से उस समय क्या-क्या पढ़ा जाता था इस का? 
अनुमान हो सकता है | साथ द्वी उस काज्ञ सें ब्रह्मविद्या या आक्मविद्या: 
कितनी ऊँची और पवित्र समभी जाती थी, यह सो सालूम हो जाता है । 
इंद्वियां, सच और तके आत्म-प्राप्ति के मार्ग या साधन नहीं हैं, ऐसा उप«- 
निपद्‌ के ऋषियों का विश्वास है | कठ में लिखा हैः-- 


पराश्चि खानि व्यतृणत्स्वयंभू स्तत्मात्यराड्‌ पश्यति वान्वरात्मत्‌ । 
कश्चिद्वीरः प्रद्गत्मानमैक्तत्‌, आवृत्तचत्त रस्ृतत्वमिच्छान्‌ ॥२।४।१ 

पविधाता ने इंड्वियों को बाहयदर्शी बनाया है, इंसी किए मनुष्य भीतर" 
की चीज़ें नही देख सकता; कोई धीर पुरुष ही अपनी दृष्दि को अंतर्मखी 
कर के प्रत्यगात्मा को देखता है ।? कढ में भो कट्दा हैः-- 

नायमात्मा अवचनेन लब्यों न सेघया न बहना श्रुतेन । 

यमेवैप चुणते तेन लभ्यस्तस्येप आध्मा विशवणुते तनु' स्वाम्‌ [३।२।३: 

त्था-- 


नैपा तकेश सतिरापनेया, पोक्तान्येनेव सुज्ञानाय प्रेप्ड ॥२।& 

श्र्थात्‌ यह आत्मा बाद-विवाद ( प्रवचन ) से नहीं मित्र सकता, न 
बुद्धि से, न बहुत सुनने से | यह आत्मा जिस को चरण कर लेता है उसी 
का प्राप्त होता है, उसी पर यह झपना स्वरूप प्रकट करता है [| तक से भी 
आत्म-क्षान नहीं होता; आचार्य के सिखाने से दी बोध द्ोता है 

यहाँ गुरु और भगदव्कपा दोनों पर ज्ञोर दिया गया है। आत्मज्ञान' 
अथवा झात्म-प्राप्ति के लिए नेतिक गुणों का होना भी आवश्यक है | “जो 
हुष्क्सों से विरत नहीं हुआ है, जो अशांत और असमादित चित्त वाल 
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'है, जिस का मन चंचल है, वह अह्य को नहीं पा सकता? (क5० १]२२४) 
यह आत्मा सत्य से मिज्नने योग्य है, तप से आप्य है, सम्यक्‌ ज्ञान और 
- अह्मचर्य से लम्प है, निर्दोप यत्ती ज्योतिर्सथ, निर्मल आत्मा को अपने 
भीतर देखते हैं? ( मुंडड ३१।४ ) | 
उत्तर काल के वेदांती जिसे अनुभव (इंटीग्रत्न एश्सपीरियंस ) कहते 
' हैं, उसी से आत्मस्तत्ता तक पहुँच हो सकती है, केवल तक या चाद-विवाद 
से नहीं । निद्ष्यासन का भी यद्दी अर्थ है । 
आत्मसत्ता के जिश्षासु में कुछ विशेष गुण होने चाहिए । मैन्रेप्री और 
नचिक्रेता की तरह जिन्हें संसार के ऐश्वर्य और 
सुख नहीं लुभा खकते, भारतीय ऋषियों के 
“मत में वे ही वस्तुतः आत्म-विषपयक्‌ जिज्ञासा के अधिकारों हैं। दुशेन- 
शाख या अध्यात्म-विद्या के वास्तविक विद्यार्थी संसार की छोटी-छोटो चोज्ञों 
- के पीछे नहीं दौढ़ते । “जो भूमा है, जो असीम और अनंत है, वही सुख 
है, उसी की प्राप्ति में आनंद है; अलर सें, शांत या सीमित में, सुश्न नहों 
'है |! जहां एक के अतिरिक्त कुड भो नहीं देखता, कुडु भी नहीं सुबता 
और जानता, चह भूमा है |? भूमा में मित्र जाना ही जीवव का परम 
उद्देश्य है। भूमा का भेसी छुद्वसांसारिक ऐश्वथों और सोगों में कैसे फैल 
“सकता है ? 


जिशास कौन है ? 


चरम तत्व की खोज 

डपनिषदों के ऋषियों की सब से वढ़ी अभिज्ञाषा विश्व के तत्व-पदार्थ 

“को जान लेने की थी । संसार की विभिन्नताओं को एकता के सूत्र सें बॉधने 
चाह्वी कौन वस्तु है ? ऐसी कोई वस्तु है भो या नहीं; यदि है तो उस तक 

इसारी पहुँच कैसे द्ो ? हम विश्व-तत्व को कहां खोजें ? विश्व के वाह्य 
“पदार्थों तक हमारी पहुँच ख्ीधी (डाइरेक्ट ) न हो कर इंद्वियों के साध्यम 
से है। अपनी सचा का ही हम अध्यक्ष अनुभव कर सकते हैं; इस लिए 
'विश्व-तत्व कौ खोज हमें अपने में हो करनी चाहिए । कुछ काल तक 


उपनिपदू च्ड 


डूघर-उघर घृम-फिर कर उपनिपदों के ऋषि इसी निरय पर पहुँचे। अपनी 
इस यात्रा में वे कभी-कभी वायु, जल, अग्नि, आकाश, असत्‌, भाण आदि 
पर रुके सी, पर श्रंत में उन की निज्ञासा उन्हें आत्म-तध्व तक ले गई। 
उपनिपद्‌ के ऋषियों ने अंत में अपने अंदर मॉक कर ही विश्व-तत्व का 
स्वरूप निर्यय क्रिया। इस के पश्चात्‌ उन्हों ने फिर वाह्म जयत पर दृष्टि-पात 
किया । उन की ऋ्रांत-दशिनी दृष्टि को वाह्य जगत्‌ शौर अंतर्ज॑यत दोनों के 
पीछे छिपे हुए तत्वों में कोई भेद दिखाई नहीं दिया । यहां हम पाठकों को 


5 


चांदाग्य की पुक कथा सुनाते हैं 
इंद्र और विरोचन दोनों ने प्रजापति के पास जाकर पूछा कि “शरात्मा 
का स्वरूप क्‍या है?! इंद्र देवताओं को भौर विरोचन असुर्रो को ओर से गए 
थे। प्रजापति--ने कटष्ठा 'यह जो शंख में पुरुष दिखाई देता है, यह 
आत्मा है। यह जो जक् में और दर्पण में दिखाई देता है, यद्दी भाव्मा 
है 7 प्रजापति ने दोनों को भच्चे-भरच्छे कपड़े पहन कर आने को ऋह्दा । 
जय यह सज-धज्ञ कर श्राए तो प्रजापति ने उन्हें जलभरे मिद्दी के पात्र में 
आऑकने की भाज्ञा दी और पूछा कि क्या देखते हा ? दोनों ने उत्तर दिया- 
संदर वस्य पहने अपने को !? प्रजापति ने कद्ा--यद्दी आस्मा है, यह 
अह्य है, जो जरा-स्ृत्यु दीन है, शोक-रदित हैँ, और सत्य-संकत्प है ।? 
व्रोचन संतुष्ट इोकर चलता गया पर इंद्र को संदेह बना रद्दा | 'भगवन्‌ ! 
यहद्द आत्मा तो शरीर के अच्छे दोने पर अच्छा लगेगा, परिष्कृत होने पर 
परिप्कृठ प्रतोत होगा, अंधे होने पर अंधा, इत्यादि । यह जरा-मरण-शूल्य 
आस्सा कैसे हो सकता है ?! प्रजापति ने दूसरी परिसापा दी--जो आनंद 
सद्दित स्व॒र्मों में घूमता है, चद शात्मा है ।! इंद्र को फिर भो संतोष न 
हुआ। उस ने लौद आकर कट्दा--भगवन्‌ ! स्वप्न में सुख-इुख दोनों ही 
ड्वोते हैं, इस ज्िए स्वृप्त देखने चात्या आत्मा नद्ीं दो खकता।? सदा बदु- 
लने वाकी मानसिक दुशाओं को आत्मा मानना संतोप-जनक नहीं है। अजा- 
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पति ने समझाया कि गद्टरी नींद में जो संपूर्ण सुख में सोता है और स्वप्क 
नहीं देखता वह भ्रात्मा है। इंद का शव भी सम्राधान न हुआ, उसने 
कट्दा--इस में मुझे कोई भज्राई नहीं दीखती । ऐसा जान पढ़ता है कि. 
सुषुष्ति-दुशा में आप्मा विनाश को हो प्राप्त हो जाता हैं |? प्रजापति नेः 
समझाने की चेप्टा की; 'हे मघवन्र्‌ ! शरीर की ही झत्यु होती है, थ्राष्मा- 
की नहीं। इस अम्ृतसय, अरशरीर आर्मा को प्रिय और अग्रिय नहीं छूते।? 

यहां प्रजापति का अभिप्राय जायुत, स्वप्न और सुपुप्ति अवस्थाओं के- 


आधार या अ्रधिष्ठान-रुप झात्मा की और इंगित करना हैँ जो कि किसी 
पक अवस्था से समीकृत नहीं किया जा सकता | शाघुनिक काल्न में ज्ञान 
स्टुअट मित्न ने अपने तर्कशाख में बतत्ाया हैं कि किसी पदार्थ का 
स्वरुप उस का अनेक अवस्थाओं में अध्ययन करने से मालूम हो सकता- 
है। ज्लेय पदार्थ की परीज्वा उस की विभिन्न दुशाश्रं में करनी चाहिए, इस 
तथ्य को श्रार्य दाशंनिकों ने उपनिपत्काल में ही जान लिया था | जगद्द-- 


जगद्द र्वप्नादि अवरथाओ्ं का डबलेख इस का अमाण है। 


झपने में विश्वतत्व का आभास पा लेने पर उस की सत्ता सें दृढ़ 
विश्वास हो जाता है। यदि विश्व-तत्व मुरू में वर्तमान है तो में उस की 
सत्ता में संदेह नहीं कर सकता, क्योंकि अपनी सत्ता में संशय करन 
संभव नहीं है। जिस तत्व को इन ऋषियों ने अपने में देखा, वही तत्व- 
उन्हें वाद्य जगत में भी सपंदमान दिखाई दिया, उन्हों ने देखा कि यह शध्म- 
तत्व अमर हैं। “जीवापेत॑ वाव किल्ेद॑ स्लियत न जोबो प्रियत इति!र 
अर्थात्‌ जीव से विद्ुक्त होने पर यह मरता है, जीच नहीं मरता | आत्मए 
के विपय में कठोपनिपदू में लिखा हैः-- 

न जायते प्रियते वा विपश्चिन्नायं कृत्तश्चिन्न न चभूय कश्चित्‌ | 

श्रजो नित्यः शाश्वतो <यं पुराणों न हन्यते हन्यमाने शरीरे ॥३|१ ८: 
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अथाव---यह न कभी उत्तन्न द्ोता है, न कभी मरता है। यदद चैत- 
जय स्वरूप कभी, कहीं से नहीं आया। यद्द श्रम है, निद्य है, शाश्वत है, 
श्राचीन है; शरीर के सारे जाने पर यद्द नहीं मरता ।? तख-पदार्थ का अर्य॑ 
डी यह है कि वह अवनित्यों में नित्य रूप से अवस्थित रहे और बहुतों में 
शक हो | ह 
विश्व-तत्र की वाद्य जगत्‌ में खोज का सब से भ्रच्छा उदाहरण छांदों- 
जय में है । आरुणि और उन के पुत्र श्वेत्केंतु में प्ह्मविद्यानविषयक संवाद 
दो रहा है। :-- 
धुच्च, न्‍्यग्रोध (वटवृत्त ) का एक फल यहां जाओ |? 
यह ले झाया, भगवन्‌ ।! 
“इसे तोड़ों ॥? 
श्वेतकेतु ने उस तोंढ़ डाला । आरुणि ने पूछा-- 
“कया देखते हो ९! 
'छोटे-दोदे दाने ।? 
४इन में से एक को तो तोड़ो । * 
“तोड़ ज्ञिया, भगवन्‌ !? 
कया देखते हो ९! 
कुछ भी नहीं | 
सब भारुणि बोले-- 'हे सोम्य मिस भ्रणिमा को तुम नहीं देखते, उसो 
मे से यह भहान्‌ चट-बृत्ञ निकला है। सोग्य, श्रद्धा, करो । 
यद्द जो अणिसा ( अझु या सूचम वस्तु ) है, पृतदाध्मक ही यह सब 
संसार है। यह अणिमा दी सत्य है। यही हे श्वेतकेतु ! तुम हो ( तत्व 
मसि श्वेतकेतों ) ।? 
वह्दी सूच्म सत्ता जो जगत्‌ की आत्मा है, श्वेतकेसु में सी आत्म-रूप 
में वर्तमान है; जो पिंड में है, वही अक्मांड में है। जागृत, स्वप्न आदि 
.. 'द्वांदोग्य० द्वाश्र 


णज्प दर्शनशाख का इतिहास 


अवस्थाओं का विश्लेषण करके ऋषि जिस तत्व पर पहुँचे थे, वही तत्व 
चट-बुक्त के बीज में भी अद्श्य रूप में वर्तमान है। उपनिपदों में अंतर्जगत्‌ 
के तत्व-पदार्थ को आत्मा और वाह्य-जगत्‌ के तत्व को बह्म नाम से पुकारा 
गया हे | उन का यह निश्चित मत है कि यद्द आत्मा-बह्म ही है ( अब- 
सांत्मा ब्ैह्य ) । 

द्ांदोग्य के ही छुठचे अध्याय सें हम पढ़ते हैं :--- 

सर्देव सोग्येदमञ आसीदेकमेवाद्िितीयम्‌ 

“है सोस्य ! आरंभ में यद्द एकसान्न श्रद्धिवीय सत्‌ ही वर्तमान था।” 
कुछ लोग कहते हैं कि आदि में एक अद्वितीय श्रसत्‌ ही था जिस से सब 
उत्पन्न हुआ, परंतु ऐसा कैसे हो सकता है ? असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति: 
नहीं दो सकती । इस किए सृष्टि के आदि सें एक श्रद्वितीय सत्पदार्थ हीः 
अस्तित्ववान्‌ था, पुेसा निश्चय करना चाहिए ।?१ 

«हे सोम्य जैसे एक द्वी मिद्दी के पिंड को जान लेने पर मिट्ठी की: 
सारी चीज़ें जान ज्नी जाती हैं क्योंकि मिट्टी के सब कार्य वाणी का आलंबन 
या नाम-मात्र हैं, वैसे ही ब्रह्म को जान लेने पर कुछ जानने को शेप नहीं 
रहता ।?* यह उद्धरण वेदांत-साहित्य में बहुत प्रसिद्ध हैं। बह्म के ज्ञान 
से सब का ज्ञान हो जाता है, इस का यही श्र्थ है कवि सब कुछ अह्य काः 
कार्य है। 

तैत्तिरीय उपनिपद्‌ में रृप्टिका वर्णन इस अकार है। “उस आत्मा से: 
आकाश उत्पन्न हुआ, आकाश से वायु, वायु से अग्नि, अग्नि से जल; जत्न 
से पृथ्वी, पृथ्वी से वनस्पतियां, वनस्पतियों से भ्रन्न और अन्न से पुरुष॥? 

भजिस से यह भूतवर्ग उध्पन्न होते हैं, उत्पन्न हो कर जिस में जीवित 
रदते हैं, जिस की ओर यह जाते हैं, जिस में अ्रवेश करते हैं, उस की 
जिज्ञासा करो; चह अह्म है ।! "आनंद से हो सब भूतवर्ग उत्पन्न होते हैं; 


हम मसल अिफकी १० 
बच्धांदोग्य० दै।२१॥४ 
श्वह्दी दा शा 


उपनिपद्‌ ७३५ 


उत्पन्न द्वो कर आनंद में ही जीवित रहते हैं ।? 'कौन साँस ले सकता, कौन” 
जीवित रद्द सकता, यदि यह झ्राकाश आनंदुमय न होता ।? 

'श्रन्न को ब्रह्म समझना चाहिए; प्राण को ब्रह्म समझना चाहिए; मन 
को ब्रह्म समझना चाहिए; विज्ञान को अहा समझना चाहिए; शानंद कोः 
ब्रह्म समझना चाहिए ।? 

वेदांत्ियों का मत है कि इस प्रकरण ( भ्ुगुवल्ली, २---६ ) में पंच- 
कोशों का वर्णन है । सर राधाकृप्णन्‌ के मत्त में श्रन्न का अर्थ जड-तत्व- 
है। प्रारंभिक विचारक जड-तत्व को दी चरम घस्तु सममझते हैं । इस प्रकार 
परमाशुवाद की नींव पड़ती है। लेकिन यदि परमाणु-पुंज द्वी अंत्तिम तत्व 
हैं, तो जीवन की व्याख्या किस प्रकार की जायगी ? जड़ से चेतन को 
उसपत्ति नहीं हो सकती, इस लिए प्राण श्रथोत्‌ जीवन की कल्पना करनी 
पढ़ती है। ज्ञान या दर्शन-क्रिया सिर जीवन से ऊँची चीज़ है, इस लिए: 
मन ही अंतिम तत्व है, ऐसा विचार उत्पन्न होता है । विज्ञान या बुद्धि- 
तत्व चछ, मन आदि इंद्वियों से उच्चतर पदार्थ है, परंतु उपनिषद्‌ के ऋषि : 
उस से भी संतुष्ट नहीं हुए | उन्हों ने चिश्व की व्याख्या के लिए झानंद- 
मय शात्मतत्व का शाह्वान कर के ही विश्राम लिया। तैत्तिरोय में आस्सा 
को सत्य, ज्ञान और अनंत्त चर्णित किया गया है । 

उपनिपदे में प्रह्म या विश्व-तत्व का वर्युव दो प्रचार का पाया जाता 
है। थे म्ह्म को सगुण और निगुंण दोनों तरद्द 
का वतलाते हैं। एक निर्गुण तत्व से इस विचित्र - 
ब्रह्मांड की उच्पत्ति नद्ों हो सकतों, इस लिए स्थान-स्थान पर जगत्‌ का 
वर्णन बिराट सत्ता का अंग कह कर किया जाता है। जो बह्य जगत्‌ से 
सहचरित है, जो भ्रर्णनामि ( मकड़ी ) की तरह विश्व को अपने से ही 
उसपन्न करके उस में व्याप्त द्वोता है, उसे सप्रपंच ब्रह्म कहते हैं | प्रपंच 
का अर्थ है विश्व का विस्तार | उपनिपदों में सप्रपंच ब्रद्म का वर्णन बढ़ा: 
काव्यमय है। नीचे हम कुछ श्लोक दछुत करते हैं:-- 


सप्रपंच भर निष्प बरह्मपंच 


>झ० दर्शनशासत्र का दतद्दास 


यश एथिव्यां तिप्ठन्‌ एथिव्या अ्रंतरों, य॑ छथिवी न वेद, यस्य पथिवी 
“शरौरं यः एथिवीम॑तरों यमयत्ति, एप त आत्माउन्तर्यास्यस्ततः | ॥ 
चवृहदारणयक० ६।३ 
अर्थः--जों पृथ्वी में स्थित है और पृथ्ची का अंतर है; जिसे एथ्ची 
नहीं जानती; जिस का पृथ्वी शरीर है; एथ्वी के अंदर वेढ कर जो उस का 
नियमन या नियंत्रण करता है, वह अंतर्यामी अन्ठ॒तमय तेरा आत्मा है। 
“इसी प्रकार श्रत्मा जल में, अग्नि में, अंतरिक्ष आदि सब में अंतर्यामी-रूप 
से विराजमान हैं । 
एतस्य था अक्तरस्थ अशासने गार्गि सूर्याचंद्रमसो विध्ठतो तिष्ठत!-- 
“चुददारण्यक० इघा ६ 
श्र्थः--हे यार्गी | इसी अक्षर के शासन में सूर्य और चंद्रमा घारण 
किए हुए स्थित हैं | इसी के शासन में द्यावाप्रथिवी, निमेष, मुहूर्त भरादि 
धारण किए जाकर स्थित हल 
यतश्चोदेति सूर्योज्स्तमन्न च गच्छुति 
त॑ देवाः सर्चेंडपिंता स्तदु; नात्येति कश्चन पतदूवेतत्‌ू | कड० २।६ 
भ्र्थः-- जहां से सूर्य उदित होता है और जहां अस्त होता है, जि 
मे सब देवता शर्पित हैं, जिख का कोई अतिक्रमण नहीं कर सकता, यह 
-बह्दी है । 
अग्निर्ययैकों झ्रुव्न प्रविष्ठो 
रूप॑ रूप भत्तिर्पो बभूच 
एकस्तथा सर्व भूतान्तरात्सा 
रूप रूप अतिरूपो बहिध्य | (कठ २) ९६। ६ ) 
अरथः--जैसे अग्नि भुवन में प्रवेश कर के अनेकों रूपों में अभिव्यक्त 
“हो रहा है, उसी प्रकार एक दी सब भूर्तों का अंतराष्मा प्रत्येक रूप (शक्ल) 
.में आ्रासमान है; इस के बादर सी यद्दी आत्मा है। 


डपनिपद्‌ | 


अस्मिन्‍्चौः एथियवी चांतरिक्षमो्तं मनः सद्द प्राणैश्च से: । 
तमेवैक जानथ आस्मानसन्या वाचो चिप्लुन्नयास्ततस्थेप सेतुः ॥ 
(सुं०२९।२। ५) 
--जिस सें चुलोऋ, एथिवी और अंतरिक्ष पिरोए हुए हैं, जिस 
में भार्यों सहित सन पिरोया हुआ है, इसी एक को भझात्मा जानो; दूसरी 
आात छोड़ दो । धह अस्त ( अमरता ) का सेतु है । 
शग्निर्मर्धा चचुपी चंद्रसूयों दिशः श्रोत्रे वाग्िद्वुताश्च बेदा: । 
चायुः प्राणो हृदयं विश्वमस्ष पद्भ्यां एब्ची झप सर्वभूतांचरात्सा ता 
(सुंण २।१।४) 
क्र्थ:---अग्वि उस का सिर है, चंद्रमा और सूर्य नेन्न हैं भर दिशा * 
कऋान । उस की चाणी से वेद निकले हैं। वायु उस का प्राण है; विश्व 
उस का हृदय है; एध्वी उस के चरणों से उद्भूत हुई है; वह सब का 
अंतरास्मा है । 
अतः समुद्रा गिरयश्च सर्वेडस्मात्‌ स्यंदंते सिंधवः सर्वरूपाः । 
अतश्व सर्वा ओपचयो रखसाश्च येनेप भूतेस्तिष्ठते हथतरात्मा ॥ 
( मुं० २।१। ६ ) 
अर्थ:--इसी से सब समुद्ध ओर पर्वत उस्पन्न हुए हैं; इसी से झनेक 
रूपों की नदियां बहती हैं; समस्त ओपधियां और रस इसी से निकले 
डे; सब भूतों से परिवेष्दित होकर यह अंतरात्मा स्थित है। 
मनोमयः प्राथशरीरनेता प्रतिप्ठितोड्न हृदय सन्निधाय | 
तदुविज्ञानंन परिपस्यंति धीरा आनंदुरूपमस्रतं यद्विभाति ॥ 
(मुं"२।२। ७) 
झर्थ:---यह आत्मा सनोमय है, मन की दृत्तियों से जाना जाता है; 
आय ओर शरीर का नेता है; हृदय में सनच्निद्दित है, और अ्रद्य में प्रतिष्ठित 
है। धीर लोग शाख्र-द्वारा उसे जानते हैं और ठस की आनंदमय अम्तत- 
स्वरूप भासमान सत्ता का दुर्शन करते हैं | 


सर दुर्शनशाख का इतिट्दास 


सप्रपंच अरद्य के इस कवित्वमय वर्णन के बाद हम निष्प्रप॑च ब्रह्म के 
वर्णन में कुछ उद्धरण देते हैं। इहृदारण्यक (३॥ ८। ८) में याशवव्तय 
गार्गी को अच्चर का स्वरूप समसझाते हैं !--- 

“हे गार्गी ! इस अच्तर का विद्वान लोग इस प्रकार वर्णन करते हैं। 
यह स्थूल नहीं है, अग॒ नहीं है, हस्व नहीं है, दी नहीं है, रक्ततर्ण नहीं 
है, चिकना नहीं है; यद्द छाया से भिन्न है, अंधकार से शथक है, वायु 
और भआकाश से श्रलग है; यद्द असंग है; यद् रस-हीन और गंघहीन है; 
यद्द चकछ्ु का विषय नहीं है, श्रोत्र का विषय नहीं है, घाणी भौर मन का 
विपय नहीं है; इस का तेज से कोई संबंध नहीं है, आण भौर मुख से भी 
कोई संबंध नहीं है; इस का कोई परिमाण नहीं है; यह न अंदर है, न 
बाहर; यह कुछ नहीं खाता, इस को कोई नहीं खा सकता ।” 

केनोपनिपद्‌ में लिखा है :-- 

अन्यदेव तद्‌ विदितादयों अविदितादधिरति शुश्रुम पूवेपां ये नस्तदू 
व्याचक्षिरे। ( $] ४ ) 

अर्थात्‌ जो जाना जाता दै उस से घह्म भिन्न है, जो नहीं जाना जाता 
उस से भी भिन्न है, ऐसा हम ने प्राचीन विद्वानों के सुख से सुना है । 

यद्‌ वाचाब्नभ्युद्ितं येन वागमभ्युचतते 

तदेच चक्ष व्व॑ विद्धि नेद यदिदप्ुुपासते ।( केब० ३ । ५, ) 

जिसे वाणी नहीं कद सकती, जिस की शक्ति से वाणी बोलती है, उसी 
को तुम श्रह्म जानो, यद्द नद्दीं जिस की तुम उपासना करते हो | 

मन जिस के विपय में नहीं सोच सकता, जिस की शक्ति से मन सोच- 
ता है, उसी को छुम श्रह्म जानों; उसे नहीं, जिस की उपासना करते दो । 

नचिक्रेता यम से कहता है :-- 

अन्यत्न धर्मादन्‍्यत्राधर्माद अन्यन्नास्मात्कृताकृताच । 

अन्यत्र भूताब्व भव्याच्च यत्तप्पश्यसि तदुवद | ( कठढ, २। १४ ) 

अर्थः-हे यमाचार्य ! जो धर्म से अलग हैं और अधर्स से सी अल्नग 


उपनिषद्‌ मे 


है; जो कृत ( किए हुए ) और अक्वत ( न किए हुए ) दोनों से भिन्न हैं; 
जो अतीत और भावी दोनों से एथक तुम देखते हो, वह झुझे समसाओों । 
अशव्दमस्पर्शभरूपमव्यय” तथा<्रसं नित्यमगन्धवच्च यत्‌ । 
अनायनन्तं मद्दतः पर धुवंनिचाय्य तन्मृत्यु सुखाप्पमुच्यते । 
(कठ, १ ॥ १९ ) 
अर्थ:--ब्रह्म शब्द, रुप और रूप से रहित है, अव्यय है, रस-रहित 
झौर सदा गंध-होन है ; वह अनादि है, अनंत है, चुद्धितत्व से परे है और 
भुव है । उसी का अन्वेषण करके मलुष्य रत्य के सुख से छूटता है । 
नेव वाचा न सनसा आप्तुं शक्यों न चछ्ुपा 
श्रस्तीति ब्रुचतोथ्न्यत्न कथं तदुपतभ्यते | ( कड, ६ | १२ ) 
अर्थ:--घह वाणी से भाप्त नहीं किया जा सकता, मन और चक्षु-- 
इंद्रियॉ--द्वारा प्राप्त नहीं किया जा सकता। वह है? यह कहने के अति- 
रिक्त उस की भ्राप्ति कैसे हो सकती है £ 
ऊपर के उद्धरणों से पाठक स्वयं देख सकते हैं कि उपनिषदों में सप्त- 
पंच अथवा सगुण और निष्प्रपंच अथवा निर्गुंण ब्रह्म दोनों का ही सुंदर 
ओर सजीव भाषा में चर्णन है| चेदांतियों का मत है कि ब्रह्म वास्तव में 
निगुंण दी है और उस का सगुण रूप में वर्णन मंद-चुद्धि जिज्ञासुओं के 
चोध के लिए है। श्री रामाजुजाचार्य के मत में श्रह्म सगुण और निगुंण 
दोनों ही है। वह अशेप कल्याणमय गुणों का भंडार है भौर संसार के 
सारे दुयुणों से सुक्त है । 
यदि ब्रह्म वस्तुतः निगुण और भ्रपंच-शून्य है तो उस से जगत की. 
उत्पत्ति केसे होती है? यदि पुकत्ता ही सत्य 
है तो अनेकता की प्रतीति का क्या कारण है ? 
बेदांती इस का फारण माया को बताते हैं ।इस समय हमारे सामने अश्न 
यह है कि--क्या माया का सिद्धांत उपनिषदों में पाया जाता है ९ 
“माया? शब्द भारतीय साहित्य में बहुत प्राचीन काल से प्रयुक्त होता 


उपनिपद और मायावाद 


झुडे दुशंनशाखत्र का इतिहास 


चला आया है। ऋग्वेद में वर्णन है कि इंद्र अपनी साया से बहुरूप॑ 
€ अनेझ रूपवाला ) हो गया है |* यद्दी पंक्ति बुहृदारणयर में भी पाई 
जाती है | बृहददारण्यक के भाष्य में उक्त पंक्ति ( अर्थात्‌ इंद्रों मायामिः 
पुरुरूप ईयते ) पर टीका करते हुए श्री शंकराचार्य लिखते हैं :-- 
( इंद्ः परमेश्वरों सायामिः प्रज्ञाभिः नामरूपकृव सिथ्याभिसानैर्वा न तु 
परसार्थतः घुरुरपो बहुरूप ईयते गम्यते | 
- . अर्थात्‌ इंद्र या परमेश्वर नामरूप कृत सिथ्याशिमान से अनेक रूपों 
चाल्मा,दिखिलाई देता है, वास्तव में उस के बहुत रूप नहीं होते 

इस प्रकार श्री शंकराचार्य के मत में यहां मायावाद की शिक्षा है | 
“जहां द्वेत जैसा ( इच ) होता है, वहां इतर इतर को देखता है, खुनता 
है, और जानता है; पुक-दूखरे से वात-चीत करता है |"*' *****“जब इस के 
लिए सब कुछ आत्मा ही हो जाता है तो किसे किस से देखे, किसे किस 
दे सूँघे, किसे किस से सुने १९ यहां 'इच” शद के श्रयोग से चेदांतियों 
को सस्मत्ति में सायावाद की पुष्टि होती है। द्धत्तिका के खारे कार्य नाम- 
रूप-मानत्र हैं, मिद्दी द्वी सत्य है! छाँदोग्य का यह वाक्य सी जयत्‌ के नाम- 
रूंप-मान्न होने की घेषणा करता है | श्वेताश्वेतर में लिखा हैः--- 

अस्मान्सायी रुजते विश्वमेतत्‌ (४। ६ ) 
मायान्तु प्रकृति विद्यान्मायिनन्तु महेरवरस्‌ ( ४। ३० ) 

श्रर्थात्‌ , वह सायावी इस से सारे जगत्‌ की सृष्टि करता है । प्रकृति 
को साया सममना चाहिए और महेश्वर या शिव को माची या माया का 
स्वामी | 

इन उद्धरणों के बच्च पर शंकर के अज्यायी चेढ़ांतियों का कहना कि 
उंपनिषद्‌ भायावाद की शिक्ा देते हैं | उन के कुछ विरोधियों का कथन है 


पऋणत ६। ४७। १८ से बू० २१५१ १५९ 
बे बू० २१४। शेड 


उपनिषद्‌ प्‌ 


कि उपनिपदों में साया--सिद्धांत का लेश भी नहीं है भर यदह सिद्धांत॑ 
बौद्धों से प्रभावित हुए शंकराचार्य की अपनी कल्पना है । पद्मपुराण में शंकर 
को इसी कारण अच्छुन्न बौद्ध ( छिपा हुआ शूल्यवादी ) कद्दा गया है। 
वास्तव सें इन दोनों सर्तों में अ्रतिरंजना का दोष है। वस्तुतः उप- 
निपदों में जगत्‌ के मिथ्या द्ोने का विचार नहीं पाया जाता | कठोपनिपत्‌ 
में लिखा है--- 
यदेवेह तदमुन्र यदमुन्न तदन्विह सत्योः स झूत्यु माप्तोति य इद्द नानेव 
पश्यति | ( २। ११ ) 
शर्थात्‌ , जो यहां है वद्द वहां है और जो वहां है वह यहां है। वह 
एक झत्यु से दूसरी रूच्यु को प्राप्त द्ोता है जो यहां अनेकता देखता है | 
इस मंत्र से यद्द स्पष्ट सिद्ध होता है कि उपनिपद्‌ बद्म और जगत्‌ की 
सल्या में भेद नहीं करते | जब छांदोग्य में आरुणि पूछते हैं, 'कथमसतः 
सज्ञायेत-- असत्‌ से सत्‌ कैसे उत्पन्न हो सकता है (--तथब वे स्पष्ट शब्दों 
में जगत्‌ का सत्‌ द्वोना स्वीकार कर लेते हैं | इस प्रकार इम देखते हैं कि 
उपनियद्‌ जगत्‌ को मिथ्या नहीं बताते । ऋणग्वेद की पंक्ति में साथा का 
अर्थ आश्चर्यजनक शक्ति” समम्मना चाहिए। श्वेताश्वेतर की माया तो 
भक्तति ही है जिस के अध्यक्ष शिव हैं | फिर भी यह सानना पड़ेशा कि 
युकता से अनेकता की उत्पत्ति के रहस्य को उपनिपद्‌ के ऋषियों ने स्पष्ट 
नहीं किग्रा है, और कहीं-कहीं उन की भाषा किसी साया” जेसी रहस्यपूर्ण 
शक्ति की भोर संकेत करती है | जेसा कि थिवो ने भी स्वीकार किया है, 
डपनिपदों में से शंकर बेदांते का विकास स्वाभाविक ही हुआ है। शंकर 
का सायावाद उपनिषदों की भूमि सें आकर विजातीय नहीं मालूस होता | 
सानसशासत्र या सनोविज्ञान की परिभाषा मानव-इतिद्दास के विश्निन्न 
युगों में विश्चिज् अकार की होती आई है। 
चास्तव में मनोविज्ञान आजकल की चीज़ है। 
उन्नीसददी शतादवदी में योरुप के देशों में उस का जन्म और विकास हुआ है । 


उपनिपदों का मनोविज्ञान 


६ दर्शनशाख का इतिहास 


आाचीन काज्ञ में यूतान याओीस के दार्शनिक अरस्तू ने मनोविज्ञान की नींव 
डाली थी | सारतवर्ष सें डपनिपत्काक्ष में इस मानसिक व्यपारों के विषय 
में जिज्ञासा और विचार पाते हैं । प्राचीन काल के सभी विचारक आत्मा 
की सत्ता में विश्वास करते थे | ग्रीक भाषा से ग्रुद्दीत 'साइकॉलोंजो” शब्द्‌ 
का अर्थ आंव्मविज्ञान या आत्म-विषयक चर्चा है| उन्नीसवीं शताब्दी में 
मनोविज्ञान का श्र्थ॑'आत्मा को दुशाओं का अध्ययन? क्रिया जाता था | 
बाद को आत्मा? शब्द का प्रयोग छोड़ दिया गया और सानस-शासत्र का 
काम भानसिक दुशाओं का अध्ययन समसझ्का जाने लगा | आधुनिक काल 
के कुछ मनोवेशानिक तो शारोरिक दुशाओं से मिन्न मानसिक दुशाओं की 
सत्ता में भी संदेह करने लगे हैं | अमेरिका के 'विहेवियेरिज़्स”! नासक स्कूल 
की गति घोर जड़वाद की भोर है | 
आधुनिक विचारकों की भाँति उपनिषद्‌ के ध्टषि मानसिक और शारी- 
रिक दुशाओं में घनिष्ठ संबंध मानते हैं | इस संबंध पर विचार करने के 
लिए आजकल एक ध्वतंत्र शात्र है, जिम 'फ्िज्ञियॉज्ोजिकन साइकॉलोनी' 
कद्दते हैं। छांदोग्य में लिखा है--अन्नमर्य द्वि सोस्य मन: --अर्थात्‌ सन 
अन्नमय या अन्न का बना हुआ है | अन्न का द्वी सूइम भाग सन में परिवत्तित 
हो जाता है । छांदोग्य में द्वी अन्यन्न कहा है--आहारशुद्धो सथ्शद्धिः; 
सचशुद्धौ भ्रुवा स्वृतिः ---भ्र्थाव्‌ छुद्ध साल्विक आहार करने से मस्तिष्क 
शद्ध होता है और मस्तिष्क शुद्ध होने से स्मरणशक्ति तीन द्ोती है । 
उपनिषदों के मनोविज्ञान को हम 'रेशवल साइकोलोजी' कह सकते हैं। 
मानसिक जोवन की व्याझ्या के लिए. आत्ससत्ता को मानना आवश्यक 
है | इस आत्मा का स्थान कट्दां है ? उपनिषद्ों के कुछ स्थन्नों सें श्राव्मा 
को सीमित कर के वर्णित किया गया है | कठ में लिखा है :--- 
अँगुष्ठमात्रः पुरुषो सध्य आत्सनि तिष्ठति | ( ४। १२ ) भ्र्थाव्‌ अँगूठे 
के बराबर पुरुष आत्मा ( शरीर या हृदय ) के बीच में स्थित है | छांदोग्य 
बछ्ां० ६६५)४. * छां० ७१६। २ 





उपनिपद्‌ म७ 


में भी वर्णन है कि भ्राप्मा पुंडरीक ( कमत्न ) के आकार के दहराकाश या 
हुदयाकाश में स्थित है। ऋच दाशैनिक डेकाट ने आत्मा का स्थान सस्तक 
की अंधि विशेष बतल्ाई थी ॥ 

लेकिन उपनिषद्‌ के ऋषि आत्मा को परिवर्तनशीज्ष मानसिक दुशाओं 
से एक करके नहों सानते । आत्मा अविदारी है । कठढोपनिपत्‌ के अचुसार 
इंद्वियों से उन के विषय सूचम हैं, दिपयों से सन सूध्म है, सन से चुद्धि 
सूचम है, चुद्धि स अब्यक्त अयवा प्रकृति और प्रकृत्ति से भो पुरुष । पुरुष 
से सूचम कुछ नहीं है; वह सूचमता की सौसा है; वह परम गति है ।? 
आत्मा जागृत, स्वप्न भौर सुपुष्ति दोनों अवस्थाओं से परे है। शरीर, 
पाण, मन और बुद्धि यद्द सब भ्रात्मा के ऊपर आवरण से हैं। शंकर के 
मत सें तो आनंद भी आत्मा का अपना स्वरूप नहीं है, वह भी एक कोश? 
है । परंतु शंकर की यह व्याख्या उपनिपदों और वेडांत-सून्नों दोनों के आंत- 
रिक अभिभ्राय के विरुद्ध है । इस के विषय में हम आगे लिखेंगे । 

आजकल के मनोवैज्ञानिक सारी मानसिक दुशाओं को तीन श्रेणियों 
में विभक्त करते हैं, संचेदन, (फ्रीलिंग”) संकल्प, 
('वालिशन') झौर चिकत्प अथवा विचार (थॉट))। 
सुतरेय के एक स्थत्त में लगसग एक दर्जन मानसिक दुशाओं के नाम हैं 
अर्थात्‌ संज्ञान, अज्ञान, विज्ञान, प्रज्ञान, मेधा, दृष्टि, उतति, मति, मसनीपा,, 
जञ॒ति, स्द्व॒ति, संकल्प, क्रतु, असु, काम और वश | उपनिपद्‌ (ऐ० ३। २) 
कहता है कि यद्द सब भ्रक्ञान के ही नाम हैं | 

इस एक उद्धरण से द्वी पता चल जाता है कि उस समय का मनो- 
चैज्ञानिक शब्दकोप कितना संपन्न था। इस पाठकों का ध्यान मनोविज्ञान 
का एक सुंदर कोप बनाने की आवश्यकता की ओर आकर्षित करना चादइते 
हैं। यद्द काम संस्कृत के दार्शनिक साहित्य को सहायता से बिना कठिनाई 
के पूरा हो सचछता है, परंतु इस के लिए कई व्यक्तियों का सहयोग अपेक्तित 
हैं। इंस काम को पूरा किए बिना योरुप के बढ़ते हुए मानसशास्त्र-संबंधी 


मानसिक दश्शाओं का वर्णन 


झफ दुर्शनशासत्र का इतिहास 


साहित्य का हिंदी में अनुवाद भी नद्दी किया जा सकता । 

इसी अकार छांदोग्य में एक स्थान पर" 'संक्रलप? की प्रशंसा की गई 
है | मानसिक दुशाओं में संकल्प द्वी प्रधान है, यह मत जर्मन दार्शनिक: 
शोपेनहार के सिद्धांतों से मिलता है। आजकल कुछ मनोवैज्ञानिक बुद्धि 
को अधानता देते हैं, कुछ संकदप को और कुछ संवेदनाओं या मनोवेगों 
को छांदोग्य सें ही संकरप की मद्दिमा बताने के कुछ वाद कहा है, 'अयवः 
चित्त संकरप से ऊपर है? (चित्तो वाव संकल्पाद भूयः ) * मैन्नी उपनिपद्‌ 
में लिखा है 'मजुप्य सन से ही देखता है, मन से ही खुनता है, काम;. 
संकरुप, | विचिकित्सा, अद्धा, अश्नद्धा'***"'सब मन ही हैं ।? » यहां- 
इँद्वियों पर मन की अधानता बताई गई है और विभिन्न सानसिक दुशाओं: 
को सन का चिकार कटद्दा गया है । 


निद्रा के विषय में वृह्ददारण्यक में लिखा है--जिसे पत्ती थक कर 
घोंसके में घुस जाता है, वैसे ही यह्द पुरुष आंत होकर अपने सीत्तर लय' 
हो जाता है ।? * छांदोग्य में एक स्थल्न में लिखा है कि सोते समय पुरुष 
नादियों में प्रनेश कर जाता है और स्वप्त नहीं देखता ३९ 


स्वर्मों के विषय में उपनिषदों के विचार महत्वपूर्ण हैं । थे पुरुष में 
स्वभ-क्ष्यों में सूजन करने की शक्ति का वर्तमान द्वोना मानते हैं । वहां ना 
रथ द्वोते हैं न रथ के रास्ते; रथों और उन के मार्गों का यद्द रुजन करता 
है ।-' “बहती हुईं मीलों का, तड़ायों का, इत्यादि? (ज्वू० ४॥३। १०) ।' 
डपनिपतकार जीव की अमरता या 'झृत्यु के बाद जीवन? की शित्षा के 
पक्तपाती हैं । आजकल की 'साइकिकल्ल रिसचे? की ( परिषद ) इस प्राचीन्ठ 


सत्य को स्वीकार और सिद्ध कर रही हैं । 
छां० ७१४।२ सछां०ग ७१५। १५ 
शन्नैत्नी ४ । ३० 8यु० ४। ३॥ १९ 


श्छीं० ८५६॥। ३ 


उपनिपद्‌ ८&- 


व्यचहार-शास्त्र, व्यवहार-दर्शव अथवा आचार-शाख्र में, समाज में रह: 
कर मलुष्य को किन-क्िन कर्तव्यों का पालन 
करना चाहिए, इस का वर्णंन रहता है। शास्र- 
ओर समाज जिन्हें हमारे कर्तव्य बतलाते हैं, वे युक्तिसंगत था घुद्धि के 
अलुकूल हैं या नहीं ! कौन-सा आचार या क्रिया वर्जनोय है और कौन 
अदहण करने योग्य है, इस का वैज्ञानिक विवेचन व्यवद्ार-शाख्र का कास' 
है। मनुष्य निस भाँति रह रहे हैं और अपने साथियों के चरित्र को देख 
कर अच्छे-बुरे को निर्णय कर रहे हैं, उस पर चिचार कर के क्या दम किन्दीं. 
सावंभौम, चैज्ञानिक सिद्धांतों पर पहुँच सकते हैं ? क्या मानव-व्यवदह्ार 
के, उस व्यवहार के जिसे हम नेतिक इष्टि से आश्य कहते हैं, कुछ ऐसे नियम 
है जो देश-काल की सौमा से परे हैं ? सामाजिक और नेतिक संस्थाओं के 
इतिहास का अध्ययन कर के क्या हस उन के परिवर्तन और विकास के 
नियमों को जान सकते हैं ? इस विकास को क्‍या कोई नियमित गति है * 
व्यवहार-दुर्शन ऐसे ही प्रश्नों के उत्तर खोजता है । 
योरुप के विद्वान बार-बार यह आज्षेप करते हैं कि भारतीय विचारकों 
ने व्यवहार-दुर्शन सें विशेष अभिरुचि या दिलचस्पी नहीं दिखलाई है। 
उन के इस शाख्र-संबंधी सिद्धांत या विचार चैज्ञानिक विश्लेषण से प्राप्त 
नहीं किए गए हैं। शायद कुछ इृद तक यह आक्तेप ठीक हो | वस्तुतः 
भारतवर्ष में व्यवद्ार-शासत्र अपन को श्रुतियों, स्हृतियों तथा अन्य धार्मिक 
अंर्थों के अभाव से मुक्त न कर सका | झोस में अरस्तू ने जो काम इतने 
आचीन समय में अपनी “एथिक्स' लिख कर किया, वह भारत के विचारक 
आज तक न कर सके | क्षेकिन इस का श्रर्थ यही नहीं है कि भारतीय 
विचारकों को व्यावद्यारिक प्रश्नों में श्रभिरुचि नहीं थी। इस के विपय में 
अधिक हम आगे लिखेंगे। 
यह ठीक है कि उपनिपद्‌ के ऋषि ब्यवह्य रिक समस्याओं पर उतना ध्यान 
नहीं देते जितना कि आत्मा-परमात्मा-संबंधी विचारों पर। लेकिन जैसा* 


उपनिषदों का व्यवहार-दर्शन 


प्ड्० दुर्शनशशात्र का इतिहास 


कि भूमिका में कद चुके हैं, भारतवर्ष में सारी दार्शनिक खोज का उद्देश्य 
-व्यावद्ारिक था | भारत के दार्शनिक पुक विशेष ल्च्य तक पहुँचना चाहते 
थे जिस के उपायों की खोज द्वी उन की इष्टि में दार्शनिक म्रक्रिया थी । 
उपनिषदरों में व्यवहारिक शिक्षाएं जगह-जगह बिखरी हुई पाई जाती 
'है। वे सत्य पर विशेष ज़ोर देते हैं । सत्यक्राम जावाल की कथा में सत्य 
बोलने का महत्व दिखाया गया है | प्रश्नोपनिपद्‌ में लिखा है, 'समूलो 
चा एवं परिशुष्यत्ि योञ्चतममिवद्ति?* अर्थात्‌ वद पुरुष जड़-सहित नप्ड 
“हो जाता है जो कूठ बोलता है। मुंडकोपनिषद्‌ कहता है, 'सत्यमेव जयते 
- नानुतम्‌ सत्येन पन्‍था विततों देवयानः [? ( ३| १। ६ ) 
श्र्थाव्‌ सत्य की ही जय होतो है, मूठ की नहीं | सध्य से देवयान 
( देवमार्ग ) विस्तृत या प्रशस्त होता है।? तैत्तितीय उपनिपद्‌ में आचार्य 
' ने जो शिष्य को शिक्षा दी है डस का हम कुछ झ्राभास दे चुके हैं । वहां 
- दान के विपय में लिखा है--श्रद्धया देयस्‌; अश्रद्धया अदेयम्‌; अया देयस; 
' हिया देयस्र सिया देयस |? अर्थात्‌ दान श्रद्धा से देना चादिए, अश्नद्धा 
- से नहीं | धन का दान करना चाहिए; ल्ज्ना से दान करना चाहिए, भय 
से दान करना चाहिए |? 
देव और पितरों के कार्य से प्रमाद नहीं करना चाहिए । माता को 
- देवता समझूना चाहिए, पिता को देवता खममसना चाहिए | इंद्धिय-निय्रद्द 
- की शिक्षा तो उपनिषदों में जगद्-जयद् पाईं जाती है। इंद्वियों की घोड़ों 
- से उपसा दी गईं है, सत्र को उन्हें वॉवनेत्राली रस्सियों से और बुद्धि को 
सारथि से । उस पुरुष का द्वी कल्याण होता है जिस की घुद्धि मन और 
- इंद्वियों को वश में रखती दे | 
कर्म करने में हम स्वतंत्र दें या नहीं ! यदि इस स्वतंत्र नहीं हैं, यदि 
इंश्वर द्वी अच्छे-चुरे कर्म कराता है, अथवा यदि 


की स्वत्तं च्ता है 3522 ब हि 
कर्ता की स्व भाग्य के वश में होकर इम भल्ते-छरे कर्म करते 
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उपषनिषद्‌ | | 


हैं, तो हमें कमों का फल्न नहीं मिलना चाहिए | जिस के करने में मेरा 
हाथ नहीं है, उस के किए में उत्तरदायी नहीं हों सकता | उपनिषद्‌ क्म- 
सिद्धांत और पुनर्जन्म को मानते हैं, इस लिए वे कर्ता की स्वतंत्रता को 
भो मानते हैं | कठ में लिखा है :--- 

योनिमन्ये अपयते शरीरत्वाय देहिन: 

स्थासुमन्येज्चु संयंति यथाकर्म, यथा श्रुत्म्‌ । ( € | ७ ) 

अर्थात्‌ अपने-अपने कर्मों के अ्रतुसतार जीवधारी पशुन्‍पत्षियों या घन- 
सस्पतियों की योनि को प्राप्त होते हैं | झुक्त्क्ोपनिपद्‌ू कहता है +--- 

शुभाशुभाभ्यों सार्याभ्याँ चहन्‍्ती चाखना सरित्‌ 

पौरुषेण प्रयत्वेच योजनीया शुभे पथि । ( २। ४ ) 

श्रर्थात्‌ 'घासना की नदी अच्छे और छुरे दो रास्तों से बहती है, मनुष्य 
को चाहिए कि उसे अपने प्रयत्न से सन्‍्मार्ग में प्रवाहित करे ।? यहां स्पष्ट 
ही पुरुषाथे पर ज़ोर दिया गया है। कहीं-कहीं कर्ता की स्वतंत्रता के विरुद्ध 
भी वाक्य पाए जाते हैं। 'जिन्हें चह ऊँचे लोछों में पहुँचाना चाहता है, 
उन से अच्छे कर्म कराता है? " परंतु उपनिषदों का हृदय कवृं-स्वातंत्त्य 
"के पत्त में है | अन्यथा आत्सा वा भरे श्रोतव्यों मंतब्यों निदिध्यासितव्यः 
अर्थात्‌ आत्मा का ही श्रवण, सनन और निद्ध्यासव करना चाहिए, इत्यादि 
डपदेश-वाक्य व्यर्थ हो जायेंगे । 

जैसा कि हम पहले इंगित कर छुड्े हैं जीवन के सोयों और ऐश्वर्यो 
के प्रति उपनिषदों का भाव उद्ासीनता का है । 
वाद के--कृुठ आदि---उपनिषदों में संन्यास के 
पतिएु अबल आकपषण पाया जाता है.। याकह्षवरक्य जेसे गडओँ की कामना 
करनेवाले विचारक कम होते जाते हैं। श्रेय और ग्रेय के बीच में तेज्ञ रेखा 
खींच दी जाती है और दाशनिर्कों को व्याग और तपश्चर्यां का जीवच आ- 
“कर्पित्त करने लगता है | ईशोपनिषद्‌ में ज्ञाब और कर्म दोनों के समुच्चय 

९ कौपीतकी०, ३ । ९ 


कम और संन्यास 





डरे दर्शनशासतर का इंतिहास 


की शिक्षा है। 'जो अ्रविद्या की ही उपासना करते हैं वे घोर अंधकार मे: 
घुसते हैं, जो विद्या ( ज्ञानमार्ग ) के उपासक हैं वे उस से भी यदरे अंध- 
कार में जाते हैं । जो केचल विद्यां और अ्रविद्या दोनों को साथ-साथ जानता? 
है, वह अविया से रूत्यु को पार करके विद्या से अस्ततत्व या अमरताः 
ज्ञाभ करता है |” “कम करते हुए दी सौ साल तक जीने की इच्छा करे 
इस प्रकार ही मनुष्य कर्मो' में लिप्त होने से बच सकता है; दूसरा कोई 
रास्ता नहीं है |! * 
इस सम्लुच्चयवाद की शिक्षा का महत्व लोग दिन पर दिन भूलते गए + 
ज्ञान और संन्यास पर ज़्यादा ज्ञोर दिया जाने लगा | भारतीयों के पतन 
का एक कारण यह भरी हुआ कि यहां के बढ़े-बढ़े विचारक नेता समाज 
के प्रति उदासीनता का भाव घारण करके अपने व्यक्तिगत मोक्ष की कामनाः 
करते रहे | आधुनिक विद्वानों का विश्वास है. कि सारी मानव-जाति को 
मुक्ति एक साथ ही होगी ]'* अपने को समाज से भत्नग करके व्यक्ति उन्नति" 
नहीं कर सकता । ध्यक्ति को समाज से अलग कर देने पर उस की सत्ता 
डी नहीं रहती | मनुष्य सामाजिक आाणी है, समाज में रह कर ही वहः 
अपना कद्याण कर सकता है | 
उपनिपदों का, और भारत के अन्य दुशेनों का भी, ध्येय सुक्ति पाना" 
था| मोक्ष के लिए ही आत्मसत्ता पर मनन भौर उस के ध्यान की शिक्षा 
दी गई है । आव्म-प्राप्ति के लिए तत्पर होकर 
डपाय करने की इस शिक्षा शअर्थात्‌ श्रवण, मनन' 
और निद्ध्यासन" को ओरी रानाडे के शब्दों में, इस श्राध्यात्मिक कर्म-- 


मो . 
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बग्रसिद्ध वेदांती अप्पय दीक्षित का भी यद्दी मत है । 

इश्नवण का अर्थ है गुरुसुख से आत्म-विषयक उपदेश सुनना। मनन का आशय 
स॒ने हुए पर तकवुद्धि से विचार करना समझना चाहिए । लिदिष्यासन का अ्ो 
ध्यान, उपासना या शआत्मप्रत्यक्ष की प्रक्रिया है। 


उपनिषद ध्झ् 


चादु कह सकते हैं | यहां कर्मंचाद का मतलब ब्राह्मणों के यज्ञ-विधान 
नहीं समझना चाहिए । वास्तव में याज्षिक कमी" और उन फलभूस स्वर्ग 
आदि को उपनिपद्‌ नीचो दृष्टि से देखते दैं। इसी लिए कटद्दा गया है कि 
उपनिपद का ल्चय अर्थात मोक्त व्यावद्वारिक जोवन भौर बौद्धिक जीवन 
दोनों को अतिक्रमण करता है। भारतीय दर्शनों का लच्य व्यवह्ास्शास्र 
और तकंशाखतर दोनों के परे है | इस का अर्थ यही है कि मोक्ष-प्राप्ति के लिए 
नेतिक पविन्नता और सुच्म चिंतन अथवा मनन ही काफ़ी नहीं हैं, यथपि 
यह दोनों ही आवश्यक दें |* ब्रह्म छो उपनिपद्‌ तक-बुद्धि से परे और 
करमें' से न वढ़ने-घटने वाला ( न कर्मणा वर्धघते नो कनीयान! ) बतलाते 
हैं| बह्म घर्स भर अधर्म, ज्ञात शौर अज्ात से भिन्न है। सोक्त का स्व- 
+हूप मी अह्मभाव ही है। 

बह्म के वर्णन में उपनिषद्‌ कभी-कभी बड़ी रहस्यपूर्ण भापा का आश्रय 
लेते हैं! जेसा कि हम कह चुके हैं सारतीय 
रहस्यवाद का श्रोतत उपनिपद्‌ ही हैं । ईशोप- 
वनिपदू कद्दता है, “वह अह्म चलता है, वह नहीं चलता, वह दूर है, वह 
पास सी है; वह सब के अंदर है, चह सब के चाहर है ।? अपने आराध्य 
के बिपय में इस भरकार की झनिश्चित भापा का अयोग रहस्यवाद का वाह्म 
“लक्षण है| ध्यान-सग्न साधक अपने प्रेमास्पद का, अनंत ज्योति्संय आत्म- 
व्तत्व का; साक्षातकार करता है। मानव-स्वभाव से भेरित होकर वद्द उस 
साक्षाध्कार की अजुभूति को वाणी में अकट करना चादता है। परंतु सीमित 
भाषा अस्ीस का वर्णन केसे कर सकती है ९ अनंत प्रेम, अनंत्त सौंदर्य 
ओर अपार आनंद को प्रकट करने से ल्षिए मानव-भापा में शब्द नहीं हैं । 
प्रियवम को देखने और आव्मसात्‌ करने का जो असीम उदास है, उस 
री रूपशिखा के प्रध्यक्ष छा जो अपरिंमित आश्चर्य है, चह सीमित और 
व्यवहारिक मस्तिपक्ों से निकली हुई भाषा से परे है । यही रहस्यवादियों 


१ तुलना कीजिए 'नाविरतो दुश्चरित्ाव? और 'इब्यते त्वग्यया चुद्धया? । 


“उपनिपदों में रहस्यवाद 


हछ दृशंनशाख का इतटद्ास 


की चिरकालिक कठिनाई है, यददी कारण है कि इमें कबीर जेसे कवियों की 
वाणी अटपटी और अदुभ्भुत श्रतीत होती है। इसी कारण उपनिषदों की' 
भापा सीधी और सरल दोते हुए भी कट्ी-कहीं दुरूद्द हो जाती है । 

“उस में स्पंदन नहीं है ( अनेजत्‌ ) लेकिन वह मन से भी अधिकः 
वेगमान्‌ है | देवता उस तक नहीं पहुँच सके, पर वह देवताश्ों तक पहले” 
से द्वी पहुँचा हुआ है | वह सच दौड़ते हुआ को श्रतिक्रमण कर जाता है, 
यथपि स्वयं एक द्वी जयह स्थिर रहता है। उस के भीतर रद्द कर ही वायु: 
जल को धारण करता है !! यमाचार्य कद्दते हैं।-- 

आसीनो दूरं अजति शयानो याति सर्च॑तः 
कस्त॑ मदामदं देवं मदन्यो ज्ञातु महंति । (२ | २१ ) 

“बैठा हुआ वह दूर चज्मा जाता है, सोता हुआ वह सर्चन्न पहुँच" 
जाता है। उस हर्प और अद्दर्प ( शोक ) सद्दित विरूद्ध धर्मचाले देवताः 
को मेरे सिचाय कौन जान सकता है ?” 

इस घह्य को जानने में सन और इंद्वियां असमर्थ हैं। च्ृददारण्यक 
में लिखा हैः--- 

चरुमाद्‌ बाह्मणः पाडित्य॑ निर्विद्यवाल्येन तिप्ठासेत्‌ । 
(३।५९।१।१) 

श्रर्थात्‌ “ईस लिए ब्राह्मण को चाहिए कि पांडित्य को छोड़ कर बालक 
पन का आश्रय ले।? चालक के समान सरज्ञ बने बिना त्रह्म-प्रा्ति नहीं होः 
सकती । मुण्डकोपनिपद्‌ का उपदेश हैः-- 
| अणवों धनुः शरो हथात्मा ब्रह्म तदलचयमुच्यत्ते । 

, श्रप्रमत्तेन वेद्धव्यं शरवत्तन्मयों मचेत्‌ ॥ ( २। २। ४ ) 

“अणव को धन्ुुप समझना चाहिए और आत्मा को चाण; अह्य ही 
ज्च्य है | ममाद-दीन द्वोकर इस प्रकार बेघना चाहिए कि आत्मा ब्रह्म में,. 
ल्ंघय में तीर की तरह, तन्‍्मय होकर मिल जाय 7? 


उपनिपदू ९- 


हम पहले कद्द चुके हैं कि उपनिपद्‌ अनेक लेखकों की क्ृतियां हैं- 
उपनिषदों में भारतीय दर्शनों और उन में अनेक विचारधाराएं पाई जाती: 
का मूल हैं। हम ने अब तक उपनिपदों के विचारों- 
का वर्णन कुछ इस प्रकार किया है सानों उन में आंतरिक भेद नहीं हैं। 
लेकिन उपनिषदों के आधार पर अनेक आचारयों' और दाशंनिक संग्रदायों 
ने अपने सत की पुष्टि की है, यही इस बात का प्रमाण है कि उपनिषदों 
में विभिन्न विचार पाए जाते हैं । 
न्याय और वैशेपिक दर्शनों का मूत्र उपनिपदों में आयः नहीं है, इसी 
रन लिए चेदांतियों को 'ताकिकों? से 'विशेष चिढ़ 
न्याय और वैशेषिक ग्सि झ् दी है 
है । नयायिकों ने उपनिपदों से सिफ़े एक बात 
लौ है, वह यह कि आत्मा निद्वावसथा में पुरीसत्‌ नाड़ी में शयन करता 
है | मोक्त और श्ात्माओं के बहुत्व तथा व्यापकता की घारणाएं भो उपनि- 
पढ़ों की चीज़ सानी जा सकती हैं | परमाणुवाद और नेयायिकों का ईश्वर - 
उपनिपदों में पादा कठिन है । 
कठोपनिपद्‌ में घुरुप को अव्यक्त से और अव्यक्त को महत्तत्व से परे 
या सूच्म बतलाया गया है । इस प्रकार 
सांख्य के प्रकृति, चुद्धि और पुरुष का वर्णन 
यहां मित्र जाता है [* किंतु सांख्य का सुख्य स्रोत श्वेताश्वेतर उपनिषद्‌ 
है । इस उपनिपद्‌ सें कपिल्त का नाम आता है।* किंतु वेदांती लोग वहां 
कपिल का श्र्थ वर्णंविशेष करके उसे द्विरण्यगर्भ का विशेषण बतलाते 
हैं | सवेतारवेतर में एक प्रसिद्ध श्लोक है | 
अजामेकां लोहित-शुक्ल-कृष्णास्‌ चह्नी: प्रजा: सजमानां सरूपाः 
अजो झोको हुपसाणो«चुशेते जहात्येनां स्रक्ततोगा भजोज्न्यः | 
(४।४६) 


सांख्य का मूल 


१कठ) ११ ३। १० , १३ 
शइवेत्ता० ५३१ २ 


-ह६ दु्शनशासत्र का इतिहास 


श्र्थात्‌, “एक बहुत सी सदश प्रजाओं को उत्पन्न करनेचाली लाल, 
- सफ़ेद भौर काले वर्ण की अ्रजा ( चकरी था कभी उत्पन्न न होनेवाली 
प्रकृति ) है | एक अज ( बकरा था बद्ध जीव ) उस के साथ रमण करता 
है, दूसरा अ्ज ( मुक्त पुरुष या बकरा ) डस भोग को हुई को छोड़ देता 
है ।?” यहां सांझ्यों के श्रजुसार तीन गुणों बाली ग्रकृत्ति का वर्णन है । 
किंतु श्वेताश्वेतर का सांख्य, जेसा कि हम ऊपर कह्द जुके हैं निरीश्वर 
- सांख्य नहीं है । चद्दां भक्ृति ईश्वर की साया या शक्ति ही रहती है। 
- अश्नोपनिपद्‌ में घुरुप को सोलद् कला्रोचाक्ा कद्दा गया है जिन से छूठ 
- कर घुरुष मुक्त दो जाता है |* इन कत्नाओं का वर्णंण लिंग-शरीर से 
कुछ समता रखता है। 
योग का मूल... थोग की सहिमा अनेक उपनिपदों में गाई गई है | 
'कठ में लिखा है-- 
यद। पंचावतिप्ठन्ते ज्ञानानि सवसा सह । 
चुद्धिश्च न विचेष्टते तामाहु: परमां गतिस्‌ | 
तां योगमिति मन्यन्ते स्थिरामिन्द्रिय-धारणाम्‌ । 
(२ | ६ | १०००-११) 
अर्थात, जिस अवस्था में पाँचों ज्ञानंत्रयां और मन अपने विषयों 
“से उपरत दो जाते हु और बुद्धि भी चेप्टा करना छोड़ देती है, उसे परम 
- गति कट्टते हैं। इंद्वियों की उस स्थिर घारणा का ही नाम योग है। 
शवेताश्वेतर ( २। ८द--१६ ) में योग-पक्रिया का विस्तृत वर्णन है। 
-थोग के भौतिक पहलुओं पर कौपोलको और मैन्नी उपनिषद्‌ में काश 
डालना गया है। ' 
वस्तुव: मीमांसा के यज्ञ-विधानों के महत्व का उद्यम आाह्मण- 
मीमांसा युग का साहित्य है। ज्राह्मण-काल और सूच- 
काल, जो कि उपनिपदों के ठीक बांद आता है, को वर्णन हम कर सुके 
प्थ०६।५ 


उपनिपद्‌ हज 


हैं। ईशोपनिपद में ज्ञान और कर्म दोनों के प्रति न्याय करने की कोशिश 
को गई हैं । 
श्वेताश्वेतर में ईश्चर छी पदद्री रुद्र या शिव को मित्र जाती 
नैवमत और उपनिष्दू है। 
एको द्वि रुद्रो न द्वितीयाय तस्थुः, ये इमान्‌ 
क्ोकानू इशत ईशनीमिः । ६। २ 
अर्थात्‌ 'एक अद्वितीय शिव जगत्‌ का अरनो शक्ति से शास्तव करते 
| है 
जाप्वा शिव सबंभूतेपु यूहस्‌ सुच्यते स्वंपाशें; | ४ । १६ 
अर्थात्‌ शिव जी सब भूर्दों में व्याप्तहैं, उन्हें आन कर सब बंघनों से 
छट जाता है । 
तीन उपनिपद्‌ प्र्थात्‌ कठ, सुंडकु भौर स्वेतास्वेतर भगवदुगीता का 
भ्राधार हैं । कठ के कुछ श्चोक तो गौता में 
ज्यों के त्यों पाए जाते हैं, था थोड़े परिवर्तित 
रूप में । 'न जायते प्रियते या विपश्चित्‌/ 'इन्ता चेन्मन्यते हन्तुं हतश्चेन्म- 
स्यते हतस , उमो तौ नो विजञादीतो', श्राश््चर्योर्प वक्ता कुशब्नोंअ्ध्य 
श्ोत इत्यादि शब्बोक उदाहरण में उद्धृत छिए जा सकते हैं। निष्कास 
ऋआर्म अथवा कर्मयोग का मूज ईशोपनिपत्‌ में मिलता है । 'कर्म करते हुए 
ही सौ वर्ष तक जीने को इच्छा करे! ( कु्व॑जेवेह कर्माणि जिजीविपेच्छुर्त 
समा; ) | विश्वरुप-वर्णय झुंडक में च्तमान है। कठ में प्रसिद्ध भश्वत्य 
छा वर्णन हैँ जिस की जड़ ऊपर और शाखाएं नोचे हैं । श्वेत्ताश्वेतर की 
भाँति गोता में मो सांध्य को प्रशंसा की गई है । ह 
चेदांत-सून्नों पर भाष्प करनेवाले श्रोरामानुजाचाय, शंकराचार्य के 
मुख्य प्रतिपक्षी हैं। यह मानना द्वो पड़ेगा कि 
रामाछुज की अपेक्ता शांऋर चेदांत की धरुष्टि 
उपनिपदों में अधिक स्पष्ट रूप में होती है। रामाजुज के मत में जीव 
छ् 


लेप! 


गीता का मूल 


श्रीरामानुज-दर्शन 


८ दुर्शनशास्त्र का इतिद्दास 


अ्संस्य हैं और उन का परिमाण अणु है। अकृति की सी श्पनी (स्वतंत्र 
सत्ता है। ईश्वर सगुण है, जीव और हकृति उस के विशेषण (विभूतियां) 
हैं। कोई पदार्थ निर्शुय नहीं हो रूकता । उपनिपदों की शिक्षा स्पष्ट रूप 
सें जगत्‌ की एकता का प्रतिपादन करती है-- 'नेह नानास्ति किंचन?, कहीं 
नानः्त्व नहीं है । पिर भी रासाजुज के सत की पोषक श्रुतियों का अभाव 
नहीं है । नीचे इम कुछ उचछरण देते हैं । 
द्वा सुपर्णा सचुजा सखाया समान वृक्ष परिपस्वजाते 
तयोरन्यः पिप्पत्न स्वाद्रत्ति अनश्ननज्नन्यो अभिचाकशीति | 
(मुं०" ३। $4 $ ) 
अर्थ:-- दो पक्ती एक ही दक्ष पर जैंठे हैं, उन में से एक फलों का स्वाद 
लेता है, दूसरा केवल देखता रहता है । यहां ईश्वर और जीव का भेद- 
कथन है। यह श्रुति भ्चाचार्य के द्वंत को भो पोषक है । 
भोक्ता भोग्यं प्रेरिवारं च सत्वा सर्च झोक्त त्रिदिधंबहासेतत्‌ । 
(श्वे० १११२) 
अर्थात-- भोक्ता ( जीव ), भोग्य ( अ्क्ृति ) और भेरक ( ईश्वर ) 
सेद्‌ से वह्म तीन अकार का कहा गया है । 
यदा पश्यः पश्यते रुक्‍मवर्णुस्‌ कर्तारमीश एुरुप बहायोदिस्‌ 
तदा विह्वान्‌ घुण्यपापे विधूय निरक्षनः परम सीम्यझुपैति । 
(सुँं० ३।१। ३ ) 
अर्थांतू--/विश्व के कर्ता रुक्‍्म-वर्ण बह्म का दर्शन करके विद्वान पाप- 
घुण्य से छूट कर निर्विकार वह्म के परम इश्य को आप्त होता है ।? मुक्त 
पुरुष बचद्य से भिन्न रहता है, सिफ्र ब्रह्म के समान हो जाता है, यह सिद्धाँद 
रामानुज का है। यह संत्र शंकराचार्य के दिरुद्ध पढ़ता है, क्योंकि डन के 
अनुसार मुक्त पुरुष ब्रह्म में जय या श्रह्म ही द्ो जाता है। 
चेदांत विज्ञान सुनिस्चितार्थाः संन्यास योगाद्रतयः शुद्धसत्वाः 
ते अद्यलोकेएु परांतकाले पराग्टताः परिछुच्यन्ति सवे । 
(सुं० ३४५२१ ६ ) 


द 


उपनिपद्‌ ३६ | 


अर्थाव-- विदांत के ज्ञाता शुद्ू-हृदय यती मरने के घाद बह्ाद्ोक 
को प्राप्त होकर भ्रतय-काल में मुक्त हो जाते हैं ।! यहां क्रममुक्ति छा वर्णन 
है जो शांकर ध्द्देत के विरुद्ध है। शंकर के 'अजुसार ज्ञानी मर कर तुरंत 
मुक्त हो जाता है । 

रामाजुज-दर्शन भी अद्देतवादी टोने का दावा करता है। रामानुज 
का दर्शन 'विशिष्ठाद्वेत! वहलाता है। उस के विपय में हम दूसरे भाग 
में पढ़े गे । 

अपने एुक अंश में शांकर वेदांत उपनिपदों का प्रतिपाथ विपय ही 
मालूम पढ़ता है| परंतु शंकर का मायावाद 
उपनिपदों में रपप्ट प्रतिषादित नहीं है। 'जिस 
को जानने से बिना सुना हुआ सुना दो जाता है, बिना जाना हुआ जान 
लिया जाता ई', जेसे उणनामि सूजन करती और अद्दण कर लेती हैः, 
'पुरुप ही यद्द सत्र डुद्ध है? ( पुरुष एवेदं सर्वम्‌ ), 'घह् को जांननेवाला 
मह्म ही दो जाता है? | अद्ववेद मरह्यव भवत्ति ), इत्यादि पचार्सो भुतियां 
शंकर के पक्त में उद्धुत की जा सकती हैं। इसी धअध्याय में पाठकों को 
बहुत से उद्धरण विश्व की एकता के पोपक मिल्त खुके हैं। ., 

परंतु इस का यह अर्थ नहीं है कि उन श्रुतियों के श्र्थ में जो द्ेत का 
का साफ़ प्रतिपादन करती हैं, खींचातानी छी जाय । वास्तव में उपनिषदों 
की शिक्षा में बहुत ज्यादा एकता की भाशा करना कठिनाई में डाल देता 
है। दर्जनों विचारकी के मत में सौ प्रतिशत समता और सामंजस्य पाया 
जाना कठिन हैं। 'डपनिपदों में पक ही सिद्धांत का श्तिपादन है? इस 
हर्धर्मी ने विभिन्न दीकाकारों को मंत्रों के सीधे-सादे अ्र्या का भ्नर्थ करने 
को लाचार कर दिया | यह श्र्थों की खींचातानी भारतीय दाशनिर्कों का 
एक ज्ञातीय पाप रद्दा है। हम चाहते हैं कि हमारे पाठक इस संकोर्णता 
झौर पक्तपात को सदा के क्षिएु हृदय से निकाल डालें । इस अकार चे 
विभिन्न शआचार्यो' के सिद्धांतों का उचित सम्मान कर सकेंगे । 


शांकर वेदांतत 


चौथा अध्याय 
विच्छेद ओर समन्वय---भगवदुगीता 


हम देख खझुके हैं कि उपनिपदों में श्रनेक्त प्रकार के विचार पाए जाते 
उपनियदों के वाद को. हैं। उपनिपत-काल के बाद विचारों की विभिन्नता 
शताब्दियां और भी बढ़ गई । उपनिपद्नयुग के बाद की दो 
शताब्दियों पर इष्टिपाच करने से प्रतोत्त होता है कि मानो तरह-तरह के 
बादों? और “सिद्धांतों? की बाढ-सी श्रा गई द्वो । इस कार का अध्ययन 
करने के लिए सामओी ययथेष्ट है, पर श्रभी तक उस का ढीक-ठीक उपयोग 
नहीं किया गया है। श्वेबाश्वेवर और मैत्नी जेसे उपनिषदों में भ्रनेक्त सर्तो 
का उल्लेख है जेसे कापालिक-दु्शेन, चृहस्पति-दृर्शय, काजचाद, स्वभाव- 
चाद, नियत्तियाद, यचच्छावाद आदि। पांचरात्र संभदाय की * अहिलुध्न्य 
संहिता! में बत्तोस तंत्रों का ज़िक्र है-मैसे अह्यतंत्र, पुरुष-संन्न, शक्ति-संच, 
नियति-तंत्र, काल-तंत्र, ग्रुण-तंत्र, भत्तर-तंत्र, भाण-तंत्र, कते-तंत्र, ज्ञान- 
संत्र, क्रिया-तंत्र, भूत-तंत्र इत्यादि। जेन-अंथों में वर्णन है कि रुहाचीर जी 
३३३ दाशंनिक सिर्द्धातों से परिचित थे । बौद्धों के अद्यजालसुत्तः में ६२ 
चौद्धेतर मर्दों का उल्लेख है जो गोतम-चुद्ध के समय में प्रचक्षित थे ।* 
महासारत से भी इस काल की दाशंनिक अवस्था पर काफ़ी प्रकाश मिल 
सकता है। ऐसा मालूम द्ोता है कि भारतीय इतिहास का यद्द समय 
श्वास तौर से दार्शनिक प्रयोगों (फ्रिल्सोँफ़िकल एक्स्पेरीमेंट्स ) का युग 
था। आर्तिक और नाहितिक दोनों विचार-छेत्रों में सनसनी फेली हुई 
थी । पहले हम आस्तिक विचार-धाराओं का उल्लेख करेंगे। 


११हिस्टरी आफ़्‌ इंडियन फ़िलासफ़री', (वेल्वेल्कर ओर रालाडे-कृत ), माय २, 
'पू० डंडए-ण० 
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मद्दासारत में सप्रपंच और निष्प्रपंच, सशुण और निशुण दोनों ही 
प्रकार के ब्रह्म-विपयक वर्णन पाए जाते हैं। तथापि 
सगुया-ब्रह्य-संबंधी विचारों की प्रधानता है। एड- 
श्वरचाद की घारणा परिपक्व द्वो चुकी थी। वैदिक काल के इंद्र, वरुण 
आदि देवताओं का स्थान घ्राह्मण-काज़ में प्रजापति ने लें लिया था। प्रज्ञा 
पति बाद को बह्मा कद्दलाने लगे ! इस के बाद श्रेताश्ेत्तर के समय में श्र 
या शिव की प्रधान॑ता होने लगी। इसी युग में विष्णु की महिमा भी बहा। 
मद्दाभारत में विष्शु सर्वप्रधान देवता वन जाते हैं । यही समय भागषत्त 
धर्म के अभ्युदय का भो था जिल ने वासुदेव-कृष्ण का महत्व चढ़ा दिया। 
सद्दाभारत से पता चल्लता है कि कृष्ण की इश्वरता को बिना विरोध के 
नहीं मान लिया गया । युधिष्ठिर के यज्ञ में शिशुपात्त-द्वारा 
मानित किए जाने की कथा काफ़ी असिद्ध है। 
इसी संमय दुशंन-शास्त्रों के अंकुर भी भारत की मस्तिष्क-सूमि में 
निकलने छगे थे। यह समझना भूल दोगी कि भगवदूगीता के समय तक 
कोई दर्शन अपने आधुनिक प्रौढ़ रूप में वतेमान था। इस समय के वायु- 
संडल सें सांख्य के विचारों की प्रधानता थी। महाभारत में सृष्टि का 
चर्णन बहुत कुछ सांख्य-सिद्धांतों के अनुकूल है। श्वेताश्वेतर और भी 
सी 'सांख्य” शब्द का प्रयोग करते हैं । ् 
व्यावद्दारिक चेन्न में भी अनेक प्रकार के सिद्धांत विकसित हो रहे थे। 
व्यावहारिक मतभेद उपनिपदों के नि्शुण बह भौर करे शान से 
ऊब कर लोग फिर आहाण-काज्ष की 
लौटने ज्ञगे थे । कर्मवाद या क्रियावाद का महत्व चढ़ने लगा था, परताव 
ही उस का स्वरूप सी बदलने जगा था। यज्ञादि कर्म स्वगे का साधन न 
रह कर चित्त-शद्धि का साधन बनने छगे थे।* महाभारत के एक भष्याय 


/ का शीर्षक है यज्ञ-मिंदा' उस सें याक्षिक हिंसा .की कड्ी आज़ोचना की. 


३-आस्तिक विचार-धाराएं 


कृष्ण के झप- 


4 हिरियन्ञा। ए० ९२ * 
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गई है| जेसे द्वी एक ब्राह्मण ने पथु का वध किया, उस का यज्ञ करने का 
खारा फन्न नष्ट हो गया और पशु ने जो कि वास्तव सें धर्सराज थे, अपना 
स्वरूप धारण करके भ्रद्दिंपा का उपदेश किया। अद्विस्ता ही संपूर्ण धर्म 
है ( अहिंसा सकत्ो धर्मः ) । ज्ञान से ही मुक्ति होती है, इस के पत्तपातो 
उपनिषदों के शिक्षक भी सौजूद थे। ज्ञनन और कर्म के अतिरिक्त लोगों की 
भक्ति-मार्ग सें रुचि बढ़ रही थो । सद्दाभारत के नारायणीय उपाख्यान में 
हम भक्ति-प्रतिपादक साहित्य का प्रथम चार दर्शव करते हैं। उस के पश्चात्‌ 
भक्ति को शिक्षा सब से पहले भगवदूगीता में मिलती है । शांडिल्य और 
नारद के भक्ति-सूत्र बाद को चोज़ हैं ।! योगिक क्रियाश्रों का भद्दत्व भी 
बढ़ रहा था । इस प्रकार हम देखते हैं कि इस समय के विभिन्न बिचारक 
जीवन का त्चय भ्राप्त करने के लिए कर्ममार्य, ज्ञ/नमार्ग, भ्तिमाग ओर 
योगमार्ग का उपदेश कर रहे थे । 

'आहितिक विचारों के सिद्धांतों सें इस प्रकार विभिन्नता और मतभेद 
देख कर लोगों सें नास्तिकता और अविश्वास की 
भावनाएं भी जन्म लेने लगीं । यदि सत्य एक है 
तो उस को पाछ्तेने का दंभ करनेचाज्नों में इतना चेषस्प, इतनी अराजरूता 
क्यों ? श्रुति के अमुधायियों में भापस में फूट क्‍यों ! विश्वत॒त्व का स्वरूप 
क्या है और हसारा धर्म क्या है? इस विषय में संसार के दिचारकों का एक 
निश्चय कभी नहीं हो सकता । चुहस्पति नामक विद्ान्‌ ने श्पने नारितक 
विचारों का प्रचार करने के लिए एक अंध सूत्रों में लिखा जो कि अन्न कहीं 
उपलब्ध नहीं है। बृहस्पति के शिष्य चार्बाक ने वेदों ओर चेदिक-स्मात 
घ्म के समर्थकों का कड़ी भाषा में तकपूर्ण खंडन किया । 

चार्चाक के मत में पत्यक्ष द्वी पुरूमान्न विश्वल॒वीय प्रमाण है | आत्मा 
और परमाव्मा के विषय में सब प्रकार के श्रनुमाव रोचक कद्दानियों से बढ़ 
7 २प्ाणिनि ने 'सक्ति! शब्द की सिद्धि के लिए एक झलग चूत की रचनाको है, 
अर्थात्‌ ४ । ३। ९५वां सूत्र । 


२--नास्तिक विचारक 
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कर नहीं हैं। धर्म और श्रधर्म छा भेद कदानामान्न हैं। आत्मा की भमरता 
और परलोक में विश्वास केवल अम है। पाँच 
तत्बों भर्थात्‌ पृथ्वी, जज्न, तेज, वायु भौर आकाश 
के तरह-तरद मेज्ञ होने से संघार के सारे पंदार्थ बन जाते हैं। जेसे कुछ 
चोज़ों को विशेष प्रदार से मिलाने से शराब बन जाती है और उस सें 
सादझुता का गुण पैदा द्वो जाता है, चैप्ते द्वो पंच सूतों के मेल से शरोर 
में चैतन्य की स्फूर्ति होने लगतो है । यदि मरने के बाद कोई जीव नाम 
को चीज़ बाक़ो रद्द जाती है, तो उसे अपने संबंधियां का रुदूव सुन कर 
लौद आना चाहिए | यदि यह में वक्तिद्वव करने से पछु स्वर्ग को जाता 
है, तो यजमात्र श्पने पिता का ही वलिदान क्‍यों नहों कर डालता ? अगर 
मरे हुए पितरों को पिंड पहुँच सहता है त्तो परदेश की यात्रा करने चार्लों 
के साथ पाथेय बाँधना व्यर्थ है। 

चेदों के रचयिता वोन हैं, भांड, घूर्त ओर निशाचर (चोर या राक्षस)। 
जब तक जोचे, सुख से जीते; क़ज्ञ करके भो घी ( शराब $ ) पीना 
चाहिए । 

चार्वाक-दर्शन और लोहायत-दर्शन एक द्वी चात है। यह घोर जड़- 
चादी दर्शन है । आत्मा नाम को चह्तु है द्वो नहों। सोचना, विचारना, 
महसूस करना यद्द सब जड़-तत्व के गुण हैं । 

बृहस्पति और चार्चाक के अतिरिक्त और भो जड़वादी तथा नास्तिक 
विचारक वर्तमान थे ।९ घुराण कश्यप के सत में 
पाप-पुण्य का भेद कल्यित है। रूड, छपट, चोरो, 
अ्यभिचार किसी में दोप नहीं है। यदि कोई तलवार हाथ में जेकर ध्ंस्ार 
के सारे प्राणियों को कांट डाले तो सी उसे कोई पाप नहीं होगा । इसी 


के हू 
चाबाक-दर्शन१ 


पुराण कश्यप 


१ देखिए 'सर्वद्शन-संग्रहर, प्रथमाध्याय । 
इइन विचारकों के मत के लिए देखिए 'वेब्वेल्‍्फर ओर रानाडे?, एु० ४५३०-५८ 
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प्रकार शम, दम, तप, दान, परोपकार आदि में कोई गुण नहीं है । पाए 
और पुण्य दोनों की घारणा अम है । 

शायद यह दार्शनिक बालों के कपड़े पहनता था; उस के अलुयायी 
भी थे। उस का सिद्धांत था कि अच्छे जुरे कर्मी" 
का कोई फल नहीं होता । मरने पर मलुष्य का 
शरीर चार द््॒वों ( एथ्वी, जल, वायु, तेज ) में मिल जाता है। फिर 
भोगने चाह्षा कौन शेप रहता है ! जीव की अ्रमरता मृ्खों का सिद्धांत है 

इस दाशंनिक का मत 'शाश्वतवाद? कह जाता हैं। एथ्वी, जल, वायु, 
तेज, सुस्त, दुःख और आत्मा इन सात का स्रष्टा 
कोई नहीं है । यह सब शाश्वत (निध्य) पदार्थ 
हैं। इस किए न कोई हंता (सारने बाला) है न कोई मार जाने वाला । 
जौचदत्या में कोई दोप नहीं है । 

यह वड़ा ता्किक और संदेहवादी था। “यदि तुम झुरू से पूछ्ठी कि 

सेनेव शलहपंस, परलोक है, तो अगर में सचझुच सोचता क्कि 

'है!, में 'हां! कह कर उत्तर देता। लेकिन में ऐसा 

नहीं कहता । में 'नहीं? भी नहीं कहता । क्योंकि इस अकार का विश्वास 
मुझे नहीं है। न में इनकार करता हूं। यह ऐसा द्वै? इस प्रकार का चाक्य 
झाप सुरू से नहीं खुनेगे।” 

प्राणियों की अवनति का कोई कारण नहीं है; बिना हेतु के जीवों का 
अधःपतन द्वोतवा है। प्राणियों की उन्नति का भी 
कोई कारण नहों है; दिना हेतु के जीव-चर्ग उन्न- 
ति करते हैं। चौरासी लाख योनियों के बाद जोचों का दुःख स्वय॑ दूर हो 
जायगा। नियतति, स्वभाव या चच्च्छा से सब कुछ दोता है। सानव- 
अयत्न और मानव-पुरुषार्थ बित्कुच्न व्यर्थ हैं ॥ यज्ञ, दान, तप यह सब 


निष्फल हैं। 
उपयुक्त दाशनिकों के अज्याथी उस समग्र अनेक शिक्षक थे। के 


अजितकेशकवली 


पछुध काच्छायन 


मक्खली योत्ाल 
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कतंव्याकतंब्य के भेद को मियाना चाइते थे और इन प्रकार सामानिक 
जीवन की जढ़ द्वो काट देने को तैयार थे। डाक्टर बेल्वेल्कर ने हन विचार- 
को की तुलना झ्ीस ( यूनान ) के सोफ़िस्ट लोगों से की है। उन की 
अपील जनता के क्षिपु थी। दुर्शनशास्र को जनता की पस्तु बनाने में 
उन का काफ़ी द्वाथ रहा। आरितिक दाशंनिकों को अपने विचार सुबोध 
और व्यावद्वारिक बनाने छी आवश्यकता प्रतीत ध्ोने कषगी । दिंदू-धर्म और 
हिंदू विचारों के क्षिए यह संकट का समय था | उस समय भगवद्गीता' 
के लेखक ने विभिन्न आस्तिक विचारधाराओों का समन्वय और नास्तिक 
बिचारों की तीत्र भापा में निंदा करके पैदिक घर्म के विरोधियों के घिरुद्ध 
उस के पक्षपातियों के सम्मिलित युद्ध की घोषणा कर दी । 

चत्तंसान गीता महाभारत के भीष्स-पर्व का एक भाग दै। युद्ध भारंस 
होन से कुछ पहले दोनों श्रोर की सेनाओं को 
देख कर अर्जुन के हृदय में मोह उपपन्न दुआ-- 
में श्रपने युरुजनों को केसे मार ? उसी समय मगवान्‌ कृष्ण ने गीता का 
उपदेश किया । इस ऊपर कद चुके हैं कि महाभारत को कम से कम 
सीन आवृत्तियां हुई हैं । सब से पहली आवृति का नाम, जिम में शायद्‌ 
छुरु पांडवों के घुद्ध का वर्णन मान्न था, जय! था। महाभारत के आदि- 
पर्व में ढिखा है कि महाभारत में ८०० श्लोक पेसे हैं जिन का अथे व्यास 
और शुक को छोड़ कर कोई नहीं जानता। इस से कुछ विद्वानों ने अज्ञु- 
सान किया है कि मुज्ष मद्दाभारत में इसने द्वी श्लोक थे। दूसरी आद्चुत्ति 
भारत! कद्दजाई जिस में २७,००० श्लोक थे। श्री वेब्वल्कर इस संस्करण 
को भाग्यौद्धिक (बुद्ध से पहले का ) मानते हैं | योरुप के विद्वान उसे 
छुद्ध से घादु की रचना समझते हैं । इस के बाद भहाभारत के तीसरे और 
चौथे संस्करण द्वी नहीं हुए, वल्कि समय-ससय पर अक्तिस्त शलोकों की 
संख्या बढ़ती ही गई । इस समय हरिवंशउपुराण सहित महद्दासारत् में 
जगभग एक जाख सात घज़ार श्क्नोक हैं। अंतिम आवृत्ति ईसा के बाद 


महाभासत भीर गीता 
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(पर 


की शताबिदियों में हुईं, ऐवा माना जाता है। कुछ विद्वानों का श्रशुम/न 
है कि भगवदगीता सूत्र महाभारत से भी आचीन है जो कि जनता का 
प्रिय अंथ होने के कारण बाद को सद्ाभारत में जोड़ दी गईं। यदि ऐसा 
न हो वो भी-सगवदुगीता को जय-अंथ से अर्वाचीन नहीं स/ना जा सकता। 
सीता का पुक शत्तोछझ---पत्रं पुष्पं फल तोयम) आदि ( ६। २६ )-- 
बोधायन गुद्यासू्रों में पाया जाता है, जिन छा सप्तय ४०० ईै० पू० के छग- 
भग है। इस प्रक्रार डाक्टर बेल्वेर्कर और प्रो० सुरेंद्रनाथ दास-पुप्त का 
यह मत कि योता बौद्ध धर्म से पहले बवो, असंगत नहीं मालूम होता । 
सद्याभारत सें स्थव्न-स्थक्ष पर भगवदुगीता-विपयक संकेत मिलते 
है, मिस से वह महाभारत का अवियोज्य अंग मालूम होती है; अन्य 
कई गोताएं भो पाई जाती हैं जो स्पष्ट हो कृष्णयोत्ता का अज्ुकरण हैं 
और बाद को मिल! दो गई हैं। योता जेसे सुल्यवान्‌ अंध के अति- 
रिक्त मद्माध्ारत सामाजिक, नेतिक, राजनेतिक, धार्मिक तथा दार्शनिक 
विचारों से भरी पड़ी है। वर्तमान महाभारत में युद्ध की सूल कथा के 
अतिरिक्त सेऊड़ों झास्यान और उपाज्यान हैं। संस्कृत के कार्यों और 
नाटकों को अधिकांश कथाएं मह्ामारत से ज्ञी गई हैं। शिकश्षुयाक्नबध, 
नेपध, रघुवेंश, कराता वोय, अभिज्ञान-शाहुंतल्, वेणोसंद्वार भरादि के 
रचयिता अपनी कृतियों के क्षिए सइामारतकार के ऋणो हैं। शिक्षक 
ओर उपदेशक युक्तिपों का काम छोरी-छोटी कथाओं और कहानियों से 
स्तेते हैं । बहुत स्री कद्दानियों के पात्र पछु-पक्ती जगव्‌ से क्षिएु यपु हैं। 
यात्राओं के भौगोलिक वर्णन सी महामारत की पुझ विशेषता हैं । वल्न- 
राम ने अपनी शुद्धि के लिए तीथंयाज्ा को थी और पांडर्वों ने दिग्विजय 
के ल्विए एथ्वी का पर्यटन क्विपा था । विराट पर्व में ग्रो-्यालन की शिक्षा 
पाई जांती है । अल्लुशास्न पर्व में भीष्म ने धर्सशास्त्र की और दार्शनिक 
शिक्षा दी है। महासारत सें सांख्य, योग, चेदांत आदि सच के विचार पाए 
जाते हैं। शांतिपव को तो दार्शनिक विचारों का विश्वकोंप द्वी समझना 
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चाहिए । इस पर में राज-घर्स आपदू-चर्म और मोक्ष-घर्म का भी वर्णन 
है। आसुरि, कपिल, जनक, गोतप्त, सेत्री श्रादि के नाम महाभारत सें 
मिलते हैं। वंशावल्ियां, वोयों' का सादह/स्म्प, ऋादि मझ्मभारत की दूसरी 
विशेषताएं हैं। मद्ठाभरत के लंबे युद्द-वर्ण नों को पढ़ कर अजुमान होता 
है कि महाभारतकार शस्त्रों ओर अध्चों की विद्या का पारंगत पंडित था । 
सद्दाभारत का इतना परिचय देने के बाद हम अपने मकृत विपय समवदू- 
गीता पर झाते हैं | 
हम कह चुके हैं कि भारतीय दुर्शनों का दृष्टिकोण व्यावद्वारिक है। 
भगवदुगीता को पढ़न पर भारतीय सश्तिष्क की 
यह विशेषता और भी स्पष्ट हो जाती है। जिस ने 
भसगवदूगीता को पुक यार भी पढ़ा है, धह्ट भारतीयों पर व्यवद्ार-शाख 
में अभिरुचि न रखने का अभियोगे कभी नहीं लगा सकता.। जैस्ली ब्या- 
वद्दारिक समस्या झजुन के सामने उपस्थित हुईं थी वैसी कर्तब्याकतंब्य 
की कठियाइयां चहुत से देशों में धर्मप्राण मजुष्यों के हृदय में उठी होंगी; 
लेकिन उन कठिनाइयों को जेसी सजोव अभिव्यक्ति सगवदूगीता में हुई 
है और उन के समाधान का जेपा गंसोर प्रयस्व यहां किया गया है, चेसा 
विश्व-साहित्य के किसी दूसरे अंय में मिल्लना दुर्लस है। यही कारण 
गीता के ल्लोकप्रिय होने का है। आज सगवदूगीता का सखंघार को सच 
सभ्य भाषाओं में अनुवाद दो छुदा है। इज्ञारों नरनारो उस का पाठ करते 
हैं भौर नीवन के प्राशा-निराशा भरे क्षणों में सुख भौर शांति ज्ञाम करते 
हैं। भ्गवदुगीता के प्रप्तिद्ध होने का पुक दूधरा कारण उ प्त को प्मन्वत्न और 
सहिष्णुता की शिक्षा है। सगवदूगीता अनेक प्रकार की विचारधाराओं के 
प्रति आदर-साथ प्रकट करती है, और उन में सत्यता के अंश को स्वीकार 
करती है | कम से कमर व्यवहार-फ्ेन्न में सगवदूगोतता में स॑प्तार के विद्वार्नो 
के प्रायः सभो उत्लेखनीय विचारों का समावेश हो गया है । इस का अर्थ 
यह नहीं है कि भगवदूगोता के ताध्विछ्ध विदार ( सेयक्तिज़े 5त्त व्यूज़ ) 


गीठा का महत्व 
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नयण्य या कम सद्दत्व के हैं । 
गीता के विश्व-तत्व-संबंधी विचारों पर उपनिषदों की स्पष्ठ छाप है ७ 
गीता का तत्वदशन या साख्य के विचारों का भी बाहुल्‍य है । गीता: 
ऑंयोलोजी और डपनिषददों में मुख्य भेद यही है कि जबः 
कि उपनिषदों में ब्रह्म के नि्युण रूप को श्रधानता दी यई हैं, गीता में 
सगुण अह्म को श्रेष्ठ ठहराया गया है | अक्य के निमुंण स्वरूप को भी गीता! 
मानती है। सारी विभक्त वस्तुओं में जो अभिव्यक्त होकर वत्मान है, 
जिसे न सत्‌ कद्ा जा सकता है न अ्रसत्‌ , जो सूचम भर दु्ज्ेय है, जो 
ज्योतियों की भी ज्योति घोर अंधकार से परे है, जो ज्ञाता, ज्ञान और' 
झ्य है? उस घह्य का वर्णन और गुणयान करने से यीता नहीं सकुचाती | 
परंतु उस का अनुराय समग्रुण ब्रह्म में ही अधिक है, जिस से, बहमसूत्र केः 
शब्दों सें, सारे जगत्‌ की उत्पति और स्थिति दोती है और जिस में प्रलय-- 
काठ में समस्त संसार लय हो जाता है । 
अह्यांड के अशेष पदार्थ उसी से निःखत होते हैं। सगुण अह्य याः 
अगवान्‌ की दो प्रकृतियां हैं--एक परा और दूसरी अपरा। प्थ्वी, जत्त,. 
वायु, तेज, आकाश, सन, बुद्धि और अहंकार यह आठ मकार की झपरा 
अकृति है। परा प्रकृति जीव-रूप अथवा चैतन्य-स्वरूप है जो जयत्‌ काः 
घारण करती है। अपरा ग्रकृतति वास्तव में सांझ्य की मूल प्रकृति और 
स्वेताश्वेतर की साया है। इसे अव्यक्त भी कद्दते हैं। ब्रद्मा के दिन के प्रारंस् 
में सारे व्यक्त पदार्थ प्रकट दोते हैं और ब्रह्मा की रात्रि के आने पर उसी: 
अब्यक्त-संज्ञक में जय हो जाते हैं ।* 
गीचा में प्रकृति को मदृदूतक्म ' भी कहा गया है जो संपूर्ण विश्व कीः 
थोनि या कारण है। भगवान्‌ स्वयं इस में बीजारोपण करते हैं। यह: 
अव्यक्त, मद्ददूबद्य या प्रकृति तीव गुणों वाली है। सत्‌, रज, चम नामक- 
प्रकृति के गुण भौतिक, मानसिक और व्यावद्वारिक क्षेत्रों में सर्वत्र व्याप्त 
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हैं। सात्विक, राजमस और तामस भेद से भोजन तीन श्रकार का होता है, 

श्रद्धा तीन प्रकार की होती है, यज्ञ, दान, तप आदि कर्स तीन भकार 
के दोते हैं। प्रकृति के गुण द्वी दहमारे कर्मो के लिए उत्तरदायी हैं; 
प्रकृति द्वी वास्तविक कन्नीं है। अहंकार के वश होकर इस अपने को कर्ता 
मानते हैं। 

इस अव्यक्त से भी परे एक पदार्थ है जो स्वयं अव्यक्त और सनातन 
है, जो सब भूत वर्गो' का नाश द्वो जाने पर भी नप्ट नहीं होता--इसे 
अत्तर कद्दते हैं। 'सब भूतों को क्षर कद्दते हैं और कूटर्थ को अर ॥? 
उत्तम पुरुष इन दोनों से मिन्न है झिसे परमात्मा कहा गया है, जो अब्यय 
ईश्वर तीनों क्ोकों को व्याप्त करके उन का भरण-पोपण करता है |" 

भगवान्‌ ही संसार की सब वस्तुश्नों का एकमात्र अव््तंधन हैं। उन 
में सब कुछ पिरोया हुआ है ( सयि स्ंमिदं प्रोतस्‌ ) उन्हीं से सब छुछ 
अपतिंत द्वोदा दै ( मत्तः सर्वे प्रव्तते )। दसवें अध्याय में तथा सातवें 
और नवें अध्यायों के कुछ स्थत्नों में भगवान्‌ की विभूतियों का वर्णन है । 
संसार के सत्‌, अस्तत्‌ सभी पदार्थ भगवान्‌ ही हैं। 'एथ्दी में में गंध है 
झौर सूर्य व चंद्रसा में प्रकाश। में सब भूत्तों का जीवन हूँ, और तपस्वियों 
का तप ! ( ७१६ ) 'में ही ऋतु हूं, में दी यज्ञ हूं, में स्वधा हूं, में 
ऑओऔपषधियां हूँ; संत्न, आज्य, अग्नि और हृ्य पदा्थ में हो है | संखार को 
गति; सता, अभ्ु, साज्ञी निवासस्थान, खुहृदु, उत्पत्ति, प्रत्रय, आधार 
और अविनाशी बीज में द्वी हूं! (& । १६, $८ ) 

'मैं सब भूत्तों के सीतर स्थित हूँ, में उन का आदि, अंत और सध्य 
हू । आदित्यों में में विष्णु हूं, ज्योतियों में सूर्य, सरुदुगणणों में मरीचि, 
ओर नक्षत्रों सें चंद्रमा ।'*****“*अक्षएँ सें अकार” हूं, समासों से छुंद्ध । 
में अच्य काल हूँ, में सब को घारण करनेवाजा, विश्ववोमुख हूं । मैं 
सब का दरण करने वाद्दी झत्यु हूं, सें भविष्य के पदार्थों को उत्पत्ति हु" | 
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भें स्तियों की कीति, श्री, चाणी, स्मृति, चुद्धि, दैये और सहन-शीद्धता 
हूँ ।? ( १०।२०, २१; ईै८, २४) 
ग्यारहवे अध्याय में विश्वरुप दिखलाइर भगवान्‌ ने अजुन को 
अपनी विभूतियों का और संसार का अपने ऊपर अवलंबित्त द्वोने का 
अत्यक्ष अनुभव करा दिया । साथ ही उन्हों ने अर्जुन को यद्द उपदेश भी 
दिया कि उसे अपने को भगवान्‌ के ऊपर छोड़ कर उन्हीं को उद्देश्य-पूर्ति 
के लिए कर्म करना चाहिए । इस प्रदार गीता ने अपने तत्व-दुर्शन में 
सांस्यों के प्रकृुतिवाद, उपनिपदों के मह्यवाद, ओर भागवतों के ईश्वरवाद 
तीनों का समन्वय कर दिया | 
गीता का झुख्य प्रयोजन जीवन की व्यावहारिक समस्याक्रों पर प्रकाश 
डालना है । तत्व-दुशन या तत्व-विचार गौता- 
कार के ज्लिए व्यावह्वारिक सिद्धांतों तक पहुँचने 
का उपकरण-मान्न है | गीता की व्यावहारिक शिक्षा पर अनेक महत्वपूर्ण 
अंथ क्िखे गए हैं जिन में ल्लोक्मान्य तित्तक के 'गातारइस्यः का एक 
दिशेष स्थान है। श्री शंकराचार्य ने अपने गीता-भाध्य में यह सिद्ध करने 
की कोशिश की है कि गीता का तात्पय ज्ञान में है, न कि कर्म में । कर्म 
से मोक्ष की प्राप्ति कभी नहीं दो संकती । निष्काम कर्स की शिक्षा नीची 
श्रेणी के अधिकारियों के लिए है, जिनकी बुद्धि अभी वेदांत-सिद्धांत 
समझने के लिए परिपक्व नहीं हुई है, डन के लिए कर्मयोय का उपदेश है । 
श्री तिलक ने शंकराचार्य की इस व्याख्या का खंडन करक यह सिद्धू 
किया है कि गीता कर्म-संन्यास या क्-त्याग का उपदेश न देकर कर्म- 
'थोंग की शिक्षा देती है। जेला कि ऊपर कद्दा जा चुका है, गीत्ता के थुग 
में मोक्ाभिज्ञाषियों के ल्षिए ज्ञानमार्ग, भक्तिसार्ग, कर्मम्राग और योग- 
सार्य इन सब की शिक्षा दी जा रद्दी थी। अपने तप्वद््शंन को भाँति 
व्यावहारिक विचारों में भी गीता ने समन्वय करने की चेष्टा को है, हम 
यद्दी दिखाने का प्रयव्व करेंगे । ' 


गीता की व्यावहारिक शिक्षा 
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जीचन के च्यापारों के विषय में गीता को कुछ मौलिक धारणाएं हैं. 
,जिन को केंद्र माद कर उस में विभिन्न भार्गो' की सचाइयों को एकत्रित 
करने की कोशिश की गई है। यह मौलिक धारणाएं हमारी समरू में 
सीन हैं; इन्हें समझे बिना गीता कौ शिक्षा ठीक रूप में हृद्यंगम नहीं हो 
सकती | 3 

(१) गीता का कड़ा आदेश है कि महुष्य को आध्यात्मिक उन्नति 
के लिए सन और हइंद्वियों का निम्रह करना आवश्यक है। “दिपयों का 
ध्यान करते-करते मनुष्य की उन में आसक्ति दो जाती है, इस आसक्ति से 
काम या वासना उथन्न होती है जिस के पूरे न हो सकने पर क्रोध उत्पन्न 
होता है। क्रोध से भोद होता है, मोह्द से स्तृदि का नाश; स्छृति नष्ट 
होने से बुद्धि अष्ट हो जाती है और मनुष्य का पतन होता है ।?* अन्यज्न 
गीता सें काम, क्रोध और ज्ञोम को नरक का द्वार कट्दा गया है। इन 
तौनों को छोड़ देना 'चाहिए । अत्येक साधक को, चाहे वद्द कर्मयोगी हो- 
या भक्त या ज्ञानी, भन और इंद्वियों का निअद्द करना चाहिए, यह गीता 
का इढ़ आदेश है। इंदक्वियों के दूसन को कोशिश करते रहना, यह 
गीतोक्त साधक की साधनावस्था से भी पहले की दशा है । देवी संपत्त्‌ 
के नाम से जिन गुणों का परिगणन किया गया है वे गुण मुसुछ लोगों 
में स्वभावत: ही पाए जाने चाहिए | उन की प्रकृति सतोगुणी होनी चाहिए। 
निर्भयता, शुद्धता, स्वाध्याय-अम, अमानित्व, दुंभ का अभाव, ऋजुता, 
दानप्रियता या उदारता आदि गुण मोचार्थियों में जन्मजात अथवा पूल 
कर्मो' के फकभूत्र होते हैं । 

(२) नौता का विश्वास है कि साधना-पथ की कुछ संज़िलें तय कर 
जछुेने पर साधन में समत्व-चुद्धि अथवा साम्य-भावना का ग्रादुर्माव हो जाना 
चाहिए। स्थितप्रज्ञ वह है जो सर्वन्न समदृष्टि हो, जो सुख-दुल् को एक- 
सा समझे | पंडित वह है जो ब्राह्मण , शूद्ध, कुत्ते आदि सें एक-सी दृष्टि 


१शा६ु२---8३ 


३१४ दर्शनशासत्र का इतिद्दास 


रखे । “यहीं उन्दों ने सृष्टि को जीत लिया है, जिंन का मन साम्य 
में स्थिति है; क्योंकि, श्रह्म निर्दोप और सम है, इस लिए उन्हें अहम में 
स्थित हुआ समम्तवा चाहिए ।' समत्व का हो नाम योग है (पमत्वं योग 
डच्यते) | भक्त को भी समदर्शी द्वोना चाहिए । “जो शत्रु और मित्र, सान 
और प्रपसान से सम है; जिसे शीतोष्ण, सुख-हुख समान हैं; जो आसक्ति- 
हीन है; जो निंदा और स्तुति में एक-सा रहता है; जो कुछ मिल जाय 
उसी में संतुष्ट, ग्रहद्दीन, स्थिरखुद्धि, भक्तिवात्ना ऐसा घुरुष मुझे प्यारा 
होता है ।?१ साधक किप्ती भी दाशंनिक संप्रदाय का अज्ञुयायी दो, उस के 
व्यावहारिक विचार केसे ही हों, यौता की सम्मति में समता का इष्टिकोण 
घनाना उस का परस कतंव्य है । 

(३ ) यीता को तीसरी और सब से महत्वपूर्ण मौलिक धारणा यह 
है कि मनुष्य को छंककपों का त्याग कर देना चाहिए, फब्नाकांक्षा को छोड़ 
देना चाहिए । जि ने संकल्पों का त्याग नहीं किया है वह योगी नहीं हो 
सकता । 

गीता में योग शब्द का प्रयोग पातंजल योग के ध्र्थ में नहीं हुआ 
' है। घस्तुतः उस ससय तक पतंजलि का 
योगशासत्र यना ही नहीं था। लेकिन यौगिक 
फ्रियाशों से लोग अभिज्ञ थे। गीता सें “योग” की परिभापा अनेक प्रकार 
से की गई है | 'समत्व का ही नाप्त योग है ।? “कर्मों में कुशलता को ही 
योग कहते हैं? (योगः कर्मंसु कोशजम्र) | गीता के योग शब्द का सासान्य 
अर्थ अपने को लगाना या जोड़ना है | इस अकार कर्मयोग का धर्थ हुआ 
अपने को सामाजिक कतंव्यों की पूर्ति में क्षणाना ( देखिए 'द्विरियनज्ना? पघू० 
११६)। फलाकांच्ा न रख कर कर्तव्य-बुद्धि से कर्म करने का नाम दी 
कमयोंय है । 


गीता और योग 
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गीता को पातंजरू योग से कोई हेप नहीं है। छुठे भ्रध्याय में तो 
इस प्रकार के योगी को तपत्वियों से,कर्म-कांडियों से भौर ज्ञानियों से भी 
ओपष्ठ कहा गया है। 'एकाँत सें सन और हंद्वियों को क्रियाओं को रोक 
कर, घछिर, भौवा भर शरौर को अचल स्थिर कर के, शांत होकर चित्त को 
शुद्धि के लिए योग करना चाहिए |? 'वाप-रद्वित होकर जो नित्य योगा- 
अयास करता है उसे मह्म-संस्पर्श का भ्रात्यंतिक सुख प्राप्त होता है !? परंतु 
येसे योगी छो भी कर्म करना छोड़ देना चाहिए यह गीता को सम्मति नहीं 
है। अज्ंन को योपी बनना चाहिए , तस्मायोगी भवाजुन ) परंतु इस 
का अर्थ युद्धू से उपरतति नहीं है । गीता उस योगी की प्रशंसा करती है 
जो सब भार से रद्दता हुआ भी एकध्व भावना में सरन रहता है । 

ज्ञानसागं और ज्ञानियों की प्रशंघा भी गीता ने सुक्तकंठ से की है । 
ज्ञान से बढ़ कर पवित्र करनेवाला कुछ भी 
नहीं है (न द्वि ज्ञानेन सदर्श पविन्नमिद्द विदयतते), 
ज्ञानाग्नि संपूर्ण कर्मो' को भस्मसाव्‌ कर देती है (ज्ञानारिन: सर्वकर्माणि 
भस्मसाप्कुरुत्ेब्जुन) । ज्ञानी पुरुष देखता हुआ, सुनता हुआ, छूता-सूँघता- 
खाता हुआ, श्वास लेता हुआ भ्रौर सोता हुआ इमेशा यद्द समझता है 
(या समझे ) कि में कुड चट्टी करता; प्रकृति के तोन गुण हो सब॑ कुछ 
कर रहे हैं। भक्तों में भगवान्‌ को ज्ञानी भक्त सब से प्रिय है। “सारी 
इच्चाओं को छोड़ कर मसता और अहंकार-रद्दित जो पुरुष घूमता है, 
बढ शांति को प्राप्त द्ोता है । यह बाह्मो स्थिति है, इसे प्राप्त होकर मनुष्य 
का भोइ नप्ट हो जाता है? (१। ८, २। ७३, ७२ )। लेकिन ऐसे 
7 (नररपृष्ठ ज्ञानी को भी, गीता- के सत. में, क्सध्याय करने को अधिकार 
नहीं है । भगवान्‌ कृष्ण कट्ते हैं कि उन्हें संपार में कुछ करना शेप नहीं 
है, कोई प्राप्त करने योग्य वस्तु अग्राप्त नहीं है, तो भो वे छोगों के सामने 
उदाहरण रखने के ज्ञिप लोक-संग्रडार्थ कर्म करते हैं । 

कर्म करना चाहिए, इस दे पक में गीता ने अनेक युक्तियां दौ हैं । 
पद 


गीता और शानमार्ग 
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पहली बात तो यह है कि अशेप कर्मो' को छोड़ना संभव नहीं है। (न.द्दि 
कश्चित्तणमपि जांतु तिष्ठ्यकरमंकृत्‌, ) क्षण भर के लिए भी कोई बिना 
कर्म किए नहीं रह सकता । भक्ति के गुर्णो-द्वारा विवश होकर हरेक को 
कमे करना पड़ते हैं (३ । १ ) | कर्स छिए बिना जीवन की रक्षा या 
शरीर-निर्वाह्द भी नहीं ट्टो सकता। दूसरे, यदि सब कर्म करना छोड़ दें तो 
सृष्टि-चक्र का चलना घंद हो जाय । 'यज्ञ-सहित प्रज्ञा को उत्पन्न कर 
के प्रजापति ने कहा-- इस से छुम देवताओं को संतुष्ट करो और देवता 
जुग्हारी इच्छाएं पूर्ण करें । कम वेद से उत्पन्न हुए हैं, और वेद ब्रह्म से, 
इस लिए सघे-च्यापक ब्रह्म नित्य यज्ञ में प्रतिष्ठित है। जो ब्रह्मा के प्रवरतित 
इस चक्र का अनुसरण नहीं करता, वह पातकी है। जो सिफ़े अपने लिए 
ही पकाते हैं, वे पाप को ही खाते हैं ।?* 
जो यज्ञ से बचा हुआ भाग खाते हैं (यह तीसरा हेतु है) थे. विद्वान 
पा्षों से छूट जाते हैं । कृष्ण का निश्चित मत्त है क्रि--- 
यज्ञदान तपः करे न त्याज्यं कार्यमेव तत्‌ । 
यज्ञों दान तरश्चैव पावनानि सवीपिणस्‌ ॥ (१८। $) 
भर्थाव्‌ यज्ञ, दान, तप, आदि कर्म नहीं छोड़ने चाहिए; यह कर्म विद्वानों 
को पचित्र करने वाले हैं | 'शरीर से, मन से, छुद्धि से, भौर स्िफ़ इंडरियों 
से भी थोगी क्षोग, आसक्ति को त्याय कर, आत्म-शुद्धि के लिए कर्म करते 
हैं।* क्योंकि कर्म किए बिना रहना असंभव है, इस लिए चित्त-शुद्धि करने. 
वाले यज्ञादि कर्तन्य कर्मों को नहीं छोड़ना चाहिए । 
शायद पाठक सोचने लगे कि 'यद तो ब्राह्मण-युग का घुनरुज्तीवन 
हुआ; पर वास्तव में गीतोक्त कर्मवाद और बाद्माणों के कर्सकांड में महत्व- 
पूर्ण भेद है | गीता को वेदों की लुभानेवाढ्ी ( पुष्पिता ) वाणी पस॑द नहीं 
है। 'हे अर्जुन वेद भ्रेगुश्य-विषयक हैं, तू तीनों गुणों का अतिक्रमण कर ।? * 
चौथे अध्याय में कुछ यज्ञों का वर्णन किया गया है; निन के करने में द्वव्य- 
7 आय) १०-१३ ३ २। ४२, डे २०५ । ११ 
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पदार्थों को आवश्यकता नहीं पद॒दी । यहां व्रृध्ययक्ष, तपोयज्ष, योगयज्ष, 
स्वाध्यायययज्ञ , ज्ञानयज्ञादि का दर्णन हैं और अंत में कहा गया है कि 
व्ृष्ययक्ों से ज्ञानयज्ष ओप्ठ है | 'सारे वर्स ज्ञान सें परिसमाह हो जाते हैं, 
उस ज्ञान को तत्वदर्शियों से घिन्च्र होकर सीख ।? (७। ३३-३४) इस 
अकार गौता ने यज्ञों की बहिसुरूता को दूर करने का प्यरन दिया है। 
गीता भारतीय विचारकों के इस भुझ सिद्धांत को भानती है कि 'कर्मों 
के फल से छुट्टी पाए बिना? मुक्ति नहीं हो रुकती | केक्न वर्सफत से 
छुटकारा किस प्रकार मिले, इस दिपय में गीता का अपना भौद्िक मत 
है। ज्ञानमार्ग के अवल्लंचन से कर्मफन्न से मुक्ति मित्न सकती है, इस में 
कोई संदेह नहीं है। ज्ञान के सरश पविन्न करनेवाला बुछ भी नहीं है | 
गीता ज्ञान की महत्ता को स्वीकार करती है, त्लेकिन उस के मत्त में 
सांख्ययोगौ पए्थप्वाल्ा: प्रचदन्ति न पंढिताः 
एकसप्यास्थितः सम्यगुभयोविन्दते फलस | ( €॥ ४ ) 
ज्ञानमाग और कर्मसार्ग या कर्मयोग को बालक ही सिश्ष कद्दते हैं न 
कि विद्दान्‌ । किसी पुक में भी स्थित पुरुष दोनों के फन्न का लाभ करता 
है । कर्मफ््त से छटने के लिए कर्म को छोड़ने की आवश्यकत्ता नहीं है । 
अनाभध्रितः कर्मफल कार्य' कर्स करोति यः 
स्‌ संन्‍्यासी च योगी च न निरग्निर्न चाक्रिय: | ( ६। १) 
जो कर्मफल में आसक्ति त्याग कर कतंज्य कर्म करता है, चद्दी 
संन्यासी है, चद्दी थोगी है । अग्नि को न रखनेवाल्ा क्रियाहीन कुछ भी 
नहीं है ।! कार्य कर्मों के स्याय को द्वी विद्वान्‌ ल्लोग संन्यास कदते हैं; 
सब कर्मों के फल के त्याग को ही मनीपी त्याग बताते हैं।?' जो कमे- 
..._ ॥क्षाम्पानां कर्मणां न्‍्यासं संन्यास कबयो विदुः। 
सबक फलत्यागं प्राहस्त्यागं विचक्चया: | श्द २ 


रा 
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फक्ष को छोड़ देता है वह्दी चास्तविक त्यायी है।* इस्ती लिए, भगवान्‌ 
अजुन से कहते हैंः-- 
कर्समण्येचाधिकारस्वे मा फलेपु ऊदाचन । 
मा कर्मफल द्वेतु् मा ते संगोअस्त्वकर्मणि | ( २। ४७ ) 
(कर्म में ही तेरा अधिकार हो. फन्न में कभी नहीं; तुम कमफ़ल का 
द्वेतु मी मत चनो, अकर्मस्यता में भी तुर्हारो आसक्ति न हो !? प्रोफ़ेसर 
ट्विरियन्ना के शब्दों में गीता कर्मो' के व्याग के बदले कम में त्याग का 
डपदेश देती है । 
निष्काम भाव से, फन्नांघक्ति को व्याय कर, कम करने की यह शिक्षा 
डी गीता का मौलिक उपदेश है। ज्ञानमा्ग की तरह ही गौता ने इृप्त 
उपदेश को भक्तिमार्ग से भी जोद्ट दिया है| 'कत॑व्याकतंब्य को व्यवस्था 
में शास्त्र ही तेरे लिए प्रमाण है! यह कद्ट कर गीता ने शार्तरों का सम्मान 
भी कर किया दै। यह योता को सहिष्णुता और समन्वय की “स्पिरिट! 
ड्दै। 

' धफलासक्ति को छोड़ कर कतंच्य कर्म करो! यद्द तो गीता का उपदेश 
है दी; परंतु इस से बढ़ कर भी गीता का अजु- 
रोध है कि भगवान्‌ को अप्न्न करने के लिए, 

फल्लेच्छा को उन में अपेण फरके, कर्म करो ।? पाठक देख सकते हैं कि इस 
भक्ति-भावना से साधक का जीवन एकदुम सरस और रोचक हो उठता है | 
अगवान्‌ को अ्रसन्न करने की अमिद्वापा से शून्य निष्छाम जीवन निरु- 
देश्य जीवन-सा मतीत द्ोता दै । शायद्‌ निरुद्देश्य जीवन व्यतीत करना 
मलुष्य कौ पुरुषार्थ-भावना के विपरीत है; डस में हृदय और बुद्धि, इच्छा- 
चुति और संकल्पबृत्ति दोनों के व्िए स्थान नहीं है। भगवान्‌ को प्रसन्न 
करने का उद्देश्य एक साथ ही जीवन को सार्थक, पविन्न और ऊँचा बनाने 
वाला है । 

7 उद्यस्तु कर्मफलत्यागी स॒ त्याग्रीत्यमिधीयते । , 


भअक्तिमार्य 
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मेरे ही ज्षिए कर्म करनेवाला, आसक्ति-हीन, सब प्राणियों में वैर- 
रहित मेरा भव सुझे ही प्राप्त होता है।?" 'अजुत | तुम मुरू में ही 
झपना मन ज्गाओं, मेरी ही सक्ति करो, मेरे दो लिए यज्ञ करो, मुझे 
ही नमस्कार करो । इच्त क्‍्रकार मुरू सें अपने को लगा कर भर मुरू में 
परायण होकर तुम मुझे दी प्राप्त होगे ।?९ 'सेरा आश्रय लेनेवाला पुरुष 
सारे कर्मो' को करता हुआ भो मेरे अनुप्रह से शाश्वत पद को प्राप्त द्वोता 
है !३ 
हे अर्जुन सब घर्मो' को त्याग कर तुम सिर्फ़ सेरी शरण में आझो; 
में छुन्हें सारे दोषों ( पापों ) से मुक्त कर दूँगा, चुम सोच मत करो ।१४ 
“दि तुम अहंकार का आश्रय लेकर, में युद्ध नहीं करूँगा, ऐसा 
मानते दो तो जुग्हारा यह निश्चय भूछा है; क्योंकि तुम्दारा ज्षत्रिय-स्वभाव 
तुम्हें ज़वदंरती युद्ध में प्रचृत्त कर देया ।?* 
जो मतवादी नहीं हैं और जिन की घुद्धि पत्चपात से दूषित नहीं है, 
उन के ज्षिए गीता की शिक्षा जल-प्रपात की त्रद्द उज्ज्वज्ञ और स्पष्ट है । 
गीताकार ने कहीं सी अपना आशय दुरूद्द बनाने छी कोशिश नहीं को 
है । साहिलिक दृष्टि से गीता की सब से बढ़ी विशेषता उस की सीधी एवं 
स्वाभाविक व्यंजना-शेज्ञी और सहानुभूति-पूर्ण हृद्य-स्पर्शिता है। गौता 
साधक- को उपदेश ही नहीं देती, उस की कठिनाइयों से समचेदना भी 
अकटठ करती है । कृष्ण मानते हैं कि सन का निम्नद्ठ करना श्रत्यंत कठिन 
है। फिर सौ गौताकार का स्वर आशावादी है। 'हे अज्ंन, अच्छे कर्म 
करनेवाल्ा कभी दुर्गंति को प्राप्त नहीं होता,” 'इस घर्स का थोड़ा सो अनुष्ठान 
भी मदह्दान्‌ सय से रक्षा करता है |” गीता के वक्ता को सत्य और घर की 
शक्ति में पूर्ण चिश्वास है। यह विश्वास पाठकों को शवित और उत्साह 
प्रदान करता है । 
गीता हिंदू धर्म और हिंदू दर्शन का प्रतिनिधि अंथ है। हिंदू धर्म 
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को सब से बड़ो वियेरता, पर-मत-प्रदिष्छुवा, गोता का भी विशेर गुण 
है। विविध मतवादों का समत्यथ करना, खंखार के सब सिद्धांतों में से 
सचाई का अंग ले लेता, यह हिंदू घर्मं और हिंदू, जाति का स्वभाव सा रद्द 
है। अपने इसी सुंदर स्व॒माव के कारण, विदेशियों के अजस आक्रमण 
होते हुए भी, श्राज हिंदू जाति और द्िंदू ध॑स्कृति जोवित हैं । कोरे वाइ- 
विधाद में न फँस कर हिंदू-मस्तिष्क ने इसे शा सत्य को पकड़ने की कोशिश 
को है। दार्शनिक चिंता हमारे लिए मनोविनोइ की चीजू नहीं है, बढ इमारे 
लीवन का गंभोर उद्देश्य रद्दा है। महामारत के विषय में कहा गया है कि 
जो इश्न में नहीं है वह कहीं नहीं है ।? गोता के विषय में हम कह सकते 
हैं कि शभ्रायों के विचार-साहित्य में जो खुबोध झोर सुंदर है चद गौता 
में एकन्रित कर दिया गया है। आज हिंदू जावि की जाअति के युग में यदि 
जनता में गोता के प्रति भ्रढ्ध/ और सम्मान बढ़े, तो आश्चर्य ही क्या है ! 


पाँचवां अध्याय 
जेन-दु्शुन 

संदेदवाद का जंतु घघ एक यार छिसी युग के मस्तिष्क में घुछ्त जाता 
है तो वह आसानी से बाहर नहीं निकलता | संशय के वादल्नों को हटने 
के ल्षिपु सानव-चबुद्धि के सूर्य को तपस्या करनी पड़तो है | भपवदुगीता ने 
आश्तिक विचार-घाराशों का ससनन्‍्वय तो किया, लेकिन संशयवादी नासिति- 
को के हृदय को संतुष्ट करने का कोई उगय नहीं किया । गीता में हम 
ईश्वर को न माननेवाले, जगत्‌ को अप्तत्य और अपतिष्ठित चतानेत्राले 
चार्तिकों की की आक्ोचना पाते हैं । परंतु कोरो आक्नोचना या निंदा से 
घंदेद-रोग के जंतु नप्ट नहीं दो जाते । रोगी छो प्रेम-पूर्वक परिचर्या करने 
से ट्टी उप्त का कुड्ठ उपकार हो सकता है| खेद की बात है कि दशंनिक 
इतिहास में संदेदवादियों के हृदय में छिपी हुईं निराशा और दुख को 
सममनेवाले बिरले द्वी हुए हैं| गौताकार का विशाल हृदय भो नास्तिई 
के प्रति क्षप्रामाव धारण न कर सका | उन्हों ने 'संशयात्मा विनश्यति-- 
संदेह करनेवात्ता नष्ठ हो जाता है--कट्ट का चैदिक धर्म में विश्वास न 
रखनेवात्ोों को इमेशा के त्विए नरक में भेज दिया । 

गीता में कट्टर कर्मकांडियों के विरुद्ध प्रतिक्रिया पाई जाती है, फिर 
भी यज्ञों की निंदा योता ने खुले शब्दों में नहीं छी है। गीता में फल्ा- 
पतक्ति का हो तिरघ्कार किया गया है न कि याज्षिक क्रियार्भों का। यह 
छोक है कि गीता प्ृब्ययज्ञों को विशेष महत्व नहीं देती, परंतु वह उद 
की स्पष्ट निंदा भो नहीं करती । गीताऋार के मस्तिष्क में यज्ञों की महत्ता 
के विपय में कुछ दुविधा-सी है | जैन-घर्म और बोद्ध-धर्म में वैदिक यश्ञ- 
पविधानों के विरुद्ध यह प्रतिक्रिया संपू्ं हो गई और उन्दों ने याक्षिक दिखा 


१२० दु्शनशाख का इतिद्दास 


का निश्चित रवर में विरोध किया है। जहां जैन-दर्शन में हम भारितक 
विचारों के सिर्फ़ व्यावद्वारिक सत का विरोध पाते हैं, वहां बौद्ध-दुर्शन में 
अर्यों' के व्यावहारिक और तात्विक दोनों प्रकार के विचारों का रुपांतर हो 
गया है 

हिंदुश्नों की परिभाषा में वेद को न माननेवाले को नास्तिक कट्ददे 
हैं।! आजकब् के भचक्षित अर्थ में ईश्वर की 
सत्ता सें विश्वास न रश्तनेवाज्ना नाध्तिक कट्ट- 
क्ाता है। इन दोनों ही परिभापाओं के अनुसार जैनी भौर घौद्ध लोग- 
नास्तिक वदरते हैं। परंतु दोनों  घर्मो के विचारक अपने को नास्तिक 
कहलाना पसंद नद्दों करते। इस लिए उन्हों ने नारितकता को एक तीसरी 
परिभापा दी है--नार्तिक वद्द है जो परलोक को नहीं मानता, श्रथवा जो 
धर्माधर्म और कर्तंव्याकर्ंच्य के भेद में विश्वास नहीं रखता । 

इस जैनियों और बोद्धों को घोर भास्तिकों और घोर नास्तिकों कें: 
बीच में रख सकते हैं। प्रश्न यद्द है कि आस्तिकों और जड़वादियों से भिन्न. 
इस तीसरी श्रेणी के विचारकों का आविर्भाव क्‍यों हुआ ! बात यद्द है कि 
कोरे घंदेहवाद से मानव-मर्तिष्क बहुत काल तक संतुष्ट नहीं रह सकता । 
मनुष्य प्रयस्नशीज्ष भाणी है और सफल प्रयरन या पुरुषार्थ के लिए विश्वास: 
का आधार चाहिए | किसी सत्य सें विश्वास के बिना जोवन-वयात्रा हो ही 
नद्दीं सकती । जीवित रहने के छिए प्रयत्न करने का अर्थ है कि हमें जीवनः 
की महत्ता में विश्वास है, हम जीवन के “मुल्य” को स्वोकार करते हैं । 

कुछ लोग कहते हैं कि जीवन की समस्याओं का हत्त सानव-चबुद्धि नहीं 
कर सकती, विचार कर के इस किसी निश्चित सिर्धात तक नहीं पहुँच 
सकते । इस लिए बौद्धिक ईमानदारी के लिए, इसमें यद्द स्वीकार कर लेना 
चाहिए कि संदेहवाद ही दुर्शशशास्र का अंतिम शब्द है। लेकिन दृम्म 
छुद्धि-छोन्न अथवा दार्शनिक चिंतन में ईमानदार क्यों बने ! इस अपनी परा- 


नास्तिक का अर्थ 





१ नारितकी वेदनिन्दकः । ( मनुस्मृति ) 


जैन-दुर्शन १२९- 


जय का सचाई से क्‍यों स्वीकार कर जे ? क्या सचमुच बौद्धिक सचाईं 
का कुछ मुल्य है, जिस के कारण दम उस की रक्षा का प्रयत्न करें ? घोर 
जद्वादी दर्शनों में इस प्रश्न का कोई उत्तर नहीं मित्र सकता । एक घार' 
यदि दम सत्यता का किसी रूप में आदर करने लगें तो हम जद़वाद की 
भूमि से निकल कर आत्म-वाद की सीमा में आ जाते हैं और जड़वांदी न 
रह कर अध्यास्म-बादी वन जाते हैं। जेनियों और वौद्धों ने दिंदू आध्तिकोंः 
का विरोध तो किया, जेकिन वे चार्चाक की तरह जदवादी न बन सके । 
विशेषतः जेनियों ने तो हिंदुओं के तात्विक विचारों को थोड़े-बहुत्त परि- 
चतेन के साथ द्वी स्वीकार कर लिया। 

श्री महाबीर का घचपन का नाम बर्धमान था। वे छुद्ध के समकालीन 
थे पर उन से पहले उत्पन्न हुए थे | वे १३६ 
ई० पू० में पेदा हुए और ४२७ ई० पू० में 
दिवंगत हों गए। चुद्धु की तरद्द वे भी राजवंश के थे। वे श्रपनी शिक्षा को 
पाश्व॑ंनाथ, ऋपभदेव आदि आचीन ती्थेकरों के उपदेशों की आवृत्ति-सान्नः 
बतलाते थे । पाश्वैनाथ की रृत्यु शायद्‌ ७७६ ई० पू० में हुईं । ऋपभ- 
देव का नाम ऋग्वेद और अथरव॑चेद में आता है। यदि जेनियों का यह 
विश्वास कि उन का सत ऋषभदेव ने चत्ताया, ठीक है, तो सचमप्तुच हीः 
उन का मत चैंदिक मत से कुछ दी कम प्राचीन है। भागवत्त पुराण जेनियों 
के इस विश्वास की पुष्टि करता है।* 

जेनियों के दो संप्रदाय हैं, एक श्वेतांबर और दूसरा दिगंवर । दिरं-' 
बर लोगों का विश्वास है कि संन्यासियों को नग्न रहना चाहिए और 
किसी चीज का संभ्रद्द नहीं करना चाहिए । थे तोर्थंकरों को नग्न और नौचो 
इच्टि किए हुए दिखलाते हैं। श्वेतांबरों के शास्रों को दिगंबर जेन नहीं 
मानते, यद्यपि दोनों में सेद्ांतिक मतसेद नहीं के बराबर हैं । 

यहुत काल तक मद्दाबीर जी की शिक्षा क्लोगों के कंठ में रद्दी । चौथी 
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भगवान्‌ महावीर 


ब३२ - दुर्शनशाख का इतिहास 


शताब्दी ई० पू० में उठे लेखनी-मद्ध करमे की श्रावश्यक्ता मइसूव को 
गईं। श्वेवाँबरों में चौरासी अंथ पविन्न माने 
जाते हैं। उन में ४१ सूत्रअंब हैं, कुढ 
प्रकोर्णक हैं, कुड भाष्य-ञंय या टीक्ाएं । सूत्रों में १३ अंग, ३१२ उपांग। 
€ मल आदि सम्मित्षित हैं । यद्द सब अर्द्वमागधो में थे । ईसा के जन्म 
के बाद जैनियों में प्ष॑ंस्क्ृत का अनुराग बढ़ने लगा | 
जेनियों का दाशंनिक सादिद्य बहुत विस्तृव है । जैन-दुर्शन संबंधो 
अंथों की भाषा ( संस्कृत ), दिंदू-द्शान के विद्यार्थियों का, कुद्द विचित्र 
मालूम पढ़ती है। ऐसा मालूम द्वोता है कि जेन-विद्वान्‌ दा्शनिऋ की 
अपेक्षा वेज्ञानि अधिक थे। उप्रास्वाति* ( उम्तास्वासो ) का 'तत्वार्था- 
घिग्रमसूत्र” 'स्वेंडड! अंध है जिसे श्वेतांवर और दिगंवर दोनों मानते 
हैं। अकलंक' का “राजवातिंक', स्वामी विद्यानंद का श्द्ोकवार्तिक! 
ओर समंत-मद्द की 'आप्तमीर्मांसा? दिगंबर खाहिल्य में प्रसिद्ध हैं । हरि- 
भ्न सूरि के 'पड॒द॒र्श न समुच्चयः ( नवीं शताए्द्ी ) में जेनेतर मतों का 
भी संग है । इस अंथ से हश्वर का खंडन विस्तार से किया गया है| 
सजल्लिसेन को 'स्यादुवाद-मंजरी” (तेरइवीं शवाठद्ी) भप्तिद्ध है। इत के अति- 
रिक्त कुंदकुंदाचार्य का पंचास्तिकाय! नेमिचंद्र का द्ृब्यसंप्रदां और देव- 
सूरि का 'प्रमाणनयतत्वाब्ोकालंकार” उक्लेखनोय हैं । कुछ जैन-मंथों का 
अंग्रेज़ी अनुवाद भी हो गया है । 
धसर्व-दर्शंन-संमद्? के लेखक का कपन है कि 'आखरे और 'धंवरः 
आम ो क्न जेन-दुर्शन की सुख्य घारणाएं हैं।' इससे जेन 
त.धर्म और झत्य दर न. ये हो च्यावहारिकता प्रकट होती है। न्याय, 
7, उम्रास्त्रामी का समय तृतीय शताब्दी है। 
स्झकलेंक ( ७५० ई० ) ने “आप्तमीमांसा? पर “अष्टशत्ती! नामक असिद्ध: टीका 
लिखी है । * 
बञ्मासत्रों भवहेत॒ः स्वात्संवरो मोक्तकारणम्‌ । 
इततीयमाइती दृष्टिस्न्यदस्या: अपचनस ॥ 


जैन-साहित्य 


जेन-दुर्शन ३१३ 


चैशेचिछ, सांझ्य भौर मोमांत्ता की त्तद जैनो अनेझ-जोवबादो हैं, पर चे 
जीव या आत्मा को व्यापक नहीं मानते । उप्रनिपद्रों को साँति उन का 
घुनज नम में विश्वास है। यौद्धों को तरह वे अ्नोश्ववादों हैं। बौद्धधर्म 
के समान ही जेनमत धह्ठिपा पर ज्ञोर देता है। दिंसा से बचने को चेप्टा 
निवनी जैन लोग काते हैं उतनी कोई नहीं ऋरता । चःन और ज्ञापान के 
यौँद्ध नो मड़ुछी भादि खाना घुगा नहीं समझने । जेन-घर्म ने आयो की 
याज्षिर् हिंसा का तीन विरोध किया । वार्य नामझ विद्वान का विचार है 
कि पौतम बुद्ध और महावीर एक हो पेव्िह्वात्िक पुरुष के सास हैं ।". 
दोनों का जोवन-चुत्त बहुत कद मिन्नतता-जुच्चता है। इसी प्रछार कुडु पंडितों 
ने सांब्य भौर जैन-दर्शोत में यहुत साम्प पाया है। वास्तव में जेन-दुर्शन 
का जीव न्याय-वैशेषिक् की आत्मा से शधिझ मिचता है, न कि सांस्य के 
पुरुष से। सांख्य का पुशर वस्तुतः अपंक्य पौर कर्दृतव-दीन है। अन्य 
सिद्धांतों में मो सांख्य और जेतमत में विशेर साइश्य नहीं है। छुद् पोर 
महावीर को एक बनाने की कक्रना भी ऐत्तइासिक सामग्री से सिद्ध नद्दों 
होती | कभी-कमी पाश्चात्य विद्वान्‌ मारतोष ऐतिदवासिए पुरुषों भौर त्षेब्- 
को के विपय में विचित्र रत्यनाएं करने लगते हैं । इतिदास को सरक्य 
चनाने की चेप्टा हास्यास्पद है । 

जैनी लोग पंच प्रकार हो योधि या ज्ञान म नते हैं भर्थात्‌ सतिज्ञन, 

वोधिप॑क श्रुतिज्ञाय, अ्रवधि, मनःपर्याय भौर केवल । 

१. सतिज्ञान--मन और इंद्रियों से जो ज्ञान होता है उप्ते 'मत्ति- 
ज्ञान! कद्दते दें | स्टृति और प्रत्यमिज्ञा (पहले जाने हुए को पद्चानना ) 
इस में सम्मिलित हैं | तक का भी इस में सभावेश हो जाता है । 

२, शुतिन्ान--शब्द्रों भौर संकेतों या चिह्नों से जो ज्ञान द्वोता है 
उसे “श्रुत्िज्ञान! कहते हैं । यह ज्ञान शास्त्रीय भौर शशास्रीय दो प्रकार 
का हो सकता है । 


१राधाकहृष्णन्‌ , माय १, पूृ० २९० 
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३, अवधि-दिध्य दृष्टि से भूत, भविष्य और वरंमान वस्तुओं 
का भ्रत्यक्ष बोध अवधिज्ञान है। अंग्रेज़ो में इसे 'क्‍लेयरवोयेंस” कट सक्नतेः 

ह्डं। 

४७, मनः्पर्याय--इस का अर्थ है पर-चित्तज्ञान । 

*€, केवल-क्ञान--यद ऊुक्तजीचों का ज्ञान है। मुक्तनीच का ज्ञानः 
परिच्छिन्न नहीं होता; सुक्तज व सर्चज्ञ होता है | 

इन पाँच भ्रकार के ज्ञानों में पहले तीन में ग़ल्तती और अपूर्णता 
वा भय है। अंतिम दो ज्ञान कभी मिथ्या या असफल नहीं हो सकते | 
पहले दीन प्रकार के ज्ञान को परोक्ष और अंतिम दो क्षों प्रत्यक्ष ज्ञानः 
कह्दा जाता हैं | जेनी ज्ञोग इंद्विय-जन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष नहीं कहते क्योंकि: 
इंद्रिय-ज्ञान में आत्मा और विषय के बौच में व्यवधान आ जाता है। कुछुः 
के मत में इंद्रिय-जशान को भी अत्यक्ष कहना चाहिए | इस भरत में इंद्रिय- 
अत्यक्ष और मानस-प्रत्यक्ष भी हो सकते हैं । 

जैनी जोय श्रेणियों के विभाय और उपचिभाग से कभी नहीं घबराते,. 
यधपि उन के ध्रध्येताओं छा घैर्य छूट जाता है । 

आउट लाइन आफ़ जनिज़ञ्म! का लेख बतल्ाता है कि श्रतिज्ञान' 
( रमम--४८ ) देरेद अकार का होता है, अवधिक्षान छुः प्रकार का 
आर सनः्पर्याय दो प्रकार का) इस जकार के थक्का देनेवाल्े श्रेणी-विभा-- 
जन जेनमत में जगह-जगह मिलते हैं | हिंदी भाषा के दार्शनिक्ोों को जेन- 
साहित्य से शब्द-कोश चथेष्ट सिल्ष सकता है। दमारो जैन विद्वानों से 
आर्थना है कि थे अपने साहित्य में से मनोविज्ञान और व्यवहार-शासतर के- 
पारिभाषिक शब्दों का संकत्न कर । 

“इमारा ज्ञान सच्चा है? इस की परीक्षा केसे हो ? इस प्रश्न का उत्तर 
देना दर्शनशासत्र की उप्त शाखा का काम है बिले संस्कृत में 'प्रामाण्यवाद” 
कद्दते हैं। इस का विशेष वर्णन दस आये करेंगे। जिस ज्ञान को सत्यः 
मान कर ब्यवहार करने से सफलता दो उसे ययार्थज्ञान समरूचा चाहिए ॥ 


हि 


ननद्ृश्न 4९% 
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ज्ञान की सत्यत्ता कौ परख व्यावद्वारिक होनी चाहिए |" इस प्रकार जेनो 
-लोग 'परतः प्रामाण्यवादी' है | 
संसार में सहस्रों चत्तुएं पाई जाती हूँ । दुर्शन-शास्त्र का उद्देश्य ए 
जैनियों का तललदर्शन या. सकी क्षेत्र फल के पदार्थों" को जानना नहीं 
शआेंटोलोजी हैं; दार्शनिक जिज्ञासा छा विपय संपूर्ण मरह्मांड , 
होता है। इस किए प्राचीन काज़ से संसार के दाशनिकगण विश्व के 
सारे पदार्थों को कुछ थोड़ी सी श्रेणियों में विभाजित करते आए हैं | सच 
से प्रसिद्ध श्रेयी-विभाग चेशेपिक दु्शन का है जिस के विपय सें हम थागे 
'पढ़े गे । जैन-दुर्शन में विश्व के पदार्थो' का वर्गी ऋरण जीव भौर अजोथ 
में किया गया है । जड़ भौर चेतन, इन श्रेणियों के अंतर्गत संघार दी 
सारो वस्तुएं ञ्रा जाती हैं 
परंतु जीव और श्नजोव के अतिरिक्त कुछ भौर तत्व भी हैं जिन का 
देश-काज्ष से विशेष संबंध नहीं है | 'वत्वाथाधिगमसूत्र! का केखक सात्त, 
साथ बतकाता हैं जिन को जानने से ठोक बोध हो सकता है | थे सात 
तत्व यह हैंः-- 
जीवा-जीवाखब-वंध-खँवर-निजरा-मोक्तास्तत्वस्‌ । 
अर्थात्‌ जीव, अजीब, शआराज़च, बंध, संवर, निर्जरा ओर मोक्ष। इन में 
'धाप! और 'पुयय? को जोड़ देने पर जेनमत के नौ श्षेय पदाथों की संख्या 
पूरी हो जाती है।* अब ह_म क्रमशः इन नौ पदाथा का वर्णन करंगे । 
(१) जीव--जैनियों के जोव-विपयक विचार टिंदू-दुर्शन के विद्या 
िंयों को कुछ विचित्र प्रतीत होते हैं । जोव का कोई निश्चित परिमाण 
और शआकार नदीं है । शरीर के साथ ही जीव का परिमाण घटता-बढ़ता 
रहता है। वही जीव घींटी के शरीर में घुस कर घींदी के बराबर हो जाता 
है और हाथी के शरीर में द्वाथी के दराबर । जीव में आकऊुंभन (सिकुड़ना ) 
_. ॥राधाह्षप्यन, साग १, ५० २९५ । *दिसिविन्ना, पृ० १७० 
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और पअसारण (फेलना) हो सकते हैं। इस का अर्थ यह हुआ कि जौब एक 
सावयव पदार्थ है। श्रवयव के बदले जेनी लोग 'प्रदेश” शब्द का प्रयोग 
करते-हैं । जीव प्रदेशवान्‌ पदु्थ है। जेसे रूप फन को उठा और सिकोड 
कर रद्द सकता है, वेसे दी जीव और उस के अनंत अदेशों का संबंध 
“ सममना चाहिए ।* 

न्याय, चेशेषिक, सांख्य आ्रादि भें जीव को व्यापक माना जाता है । 
मल्ल्सेन कृत्त 'स्याद्वादुसंजरी? में इस सत्र का खंडन किया गया है। 
आत्मा को ब्यापक नहीं मानना चाहिए क्योंकि सर्वन्न आत्मा के गुणों की 
वपलबध्धि नहीं होती ।' गुण और गुणी अब्ग-अलग नहीं रह सकते 
आए्मा का भ््यक्ष नहीं होता, इस ज्िए उस की उपस्थिति का अनुमान- 
ज्ञान, चैत्न्यादि गुणों स द्वी दो सकता है जो कि देह के बाहर नहीं पाए 
जाते । यही तक जीव के अखु-परिमाण का भी विरोधी है। संपूर्ण देह में 
जीच के रुणों की अभिव्यक्ति होती दै, इस लिए जीव को देह के परिमाण 
का सानना चाहिए | 

जीव अनंत हैं । चेतन्य उन वा मुख्य गुण है| यह चैतन्य 'ज्ञानः 
ओऔर 'दर्शन! में अभिव्यक्त होता है। स्ुक्तावस्था में जीव में अनंत वद्धि 
ओर अनंत दर्शन वर्तमाच होता है। शक्ति भी अनंत हो जाती है। 
झुक्त जीव को द्वी ईश्वर फद्दते हैं, इस प्रकार प्रश्येक जीव ईश्वर दो सकता 


हे । पु च 


जेनी ज्ञोग जलवायु आदि सब में जीव मानते हैं, जीवों का श्रेणी- 
विभाजन कई प्रकार से किया जा सकता है। कुछ ज्ञीव 'एक्ेंड्रिय! हैं,. 
कुछ दो, चीन और चार इंब्रिय वाले; कुछ पंचेद्विय हैं। खनिज पदाथी, 
घातुओं आदि में भी जीव है । सर्वत्र जोब या चेतना का आरोपण करने 
की दृ्त प्रवृत्ति को अंग्रेज़ो में 'द्वाईंज्ोइज़्म', कददते हैं । जेनियों का यह 
१स्थाद्वादमंजरी', ४० ६३ । "वही, पृ० ४ 
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: छिद्धांत उन के सत की आचीनता और स्थूक्षता प्रकट करता है। 

कुछ जीव पाथिंव शरीरवाले या 'पृथ्वीकाय! हैं, कुछ अपू-काय, कुछ 
चायु-काय थौर कुछ यनस्पति-काय। जीचों को बद्ध और मुक्त की,श्रणियों 
में भी वाँटा जा सकता है। यद्ध जोचों में कुछ को 'सिद्ध/ कद सकते हैः 
और कुछ को असिद्ध। सिद्ध पुरुष को हिंदुओं का 'जीवन्मुक्त, या 'रिथित- 
प्रज्ञ! समझना चाहिए | 

ज्ञान जीव का गुण नहीं है व्कि स्वरुप ही है। कर्म-पुदूगल के 
संयोग से उस की अभिव्यक्ति में विज्न पड़ता है । जेनियों की 'कार्माण 
चगंणा! अ्रन्य दुर्शनों की अविद्या के तुल्य है। सब अंतरायों या चिध्नों के 
दूर हो जाने पर जीव का अनंत ज्ञान और अनंत्त दर्शन स्फुटित हो उठता 
है। मोक्ष की प्राप्ति के ल्िए किसी ईस्वर की सन्निधि या सहायता अपेक्षित 
नहीं है । 

(२) अनीव--चैतन्य के अतिरिक्त संसार में दूसरी जड़-शक्ति है । 
अनीव या जड़ के जैनी लोग पाँच विभाग करते हैं, अर्थात्‌, काल, झाकाश, 
घर्म, अधर्म भोर घुदुगल | इन में से काल को छोड़ कर शेप चार को 
अस्तिकाय!, कहते हैं | 'अस्तिकाय” का श्र्थ समझने के लिए हमें सत्य-- 
पदार्थ का लत्तण जानना चाहिए । उम्रास्वामी का कथन है ;-- 

उत्पाद-व्यय-भौव्य युक्त सत्‌ । * | २६ े 

भ्र्थात्‌ जिस में उत्पत्ति, क्रमिक नाश और स्थिरता पाईं ज्ञाय उसे 

5 स्त कद्दते हैं । परिवर्तित होते रहना और परिवर्तन में एक प्रकार की 
स्थिरता ( भ्रुवत्ता ) रखना यद्द अस्तित्ववान्‌ पदार्थों का स्वभाव है । जेन- 
दर्शन के अज्ुसार स्थिरता और विनाश दोनों ही प्रत्येक चस्तु में रद्दते हैं । 
कोई भी वस्तु एकांत नित्य और एकांत शनित्य नहीं है। समी वस्तुएं नित्य- 
ओर अनित्य दोनों प्रकार की हैं। 'प्रवचनसार! नामक अंथ में ल्षिखा हैः-- 

ण भवो भंग विहीणों भंगो वा णात्यि संभव विद्दीयो 

हप्पादो वि य भंगो ण॒ विणा घोष्पेण अतच्येण । ६ । 
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अर्थात्‌ 'उत्ति के बिना नाश और नाश के बिना उत्पत्ति घंमव नहीं 
। उत्पत्ति और नाश दोनों का आश्रय कोई ध्रव (स्थिर) श्रथ या पदार्थ 
द्वोना चाद्विए ।? एकांत नित्य पदाथ में परिवर्तन संम्व नहीं है और चदि 
पदार्थों को क्षणिक माना जाय तो 'परित्रतित कोन द्वोता है १! इस प्रश्न 
का उत्तर न बन पढ़ेगा । जेनियों के मत में जीव सी एडंत निश्य नहीं है 
अन्यथा उस में स्मरण, चिंतन शआादि विहार न हों सके । 
अपरित्यक्त स्वभमेनोत्पदच्ययश्रुवध्वसंचद्धम्‌ 
गुणवच्च सपर्याय यत्तदुद्वव्यसिति त्रुवाति । २। ४ 
( प्रवचनसार, संस्क्ृत्त छाया ) 

ज्ञो अपने स्वभाव को नहीं छोड़ता और उत्पत्ति, व्यय तथा भ्रवष्व 
-( स्थिरता ) से संबद्ध है उस गुण और पर्यायों सद्दित पदार्थ को अन्य! 
कहते हैं! मिट्टी हृष्य है और घट, शराब श्रादि उस के पर्याय | अब हम 
अस्तिकाया! का लक्षण कर सकते हैं। सत्‌ और सावयत्र ( भ्रदेशवाल्े ) 
पदार्थ को “अस्तिकाय? कहते हैं | काल के अवयध नहीं हैं, इस लिए वह 
अस्तिकाय नहीं है । जीव भी ऊपर का लक्षण घरने के कारण, 'अत्तिकाय' 
है; जीव 'प्रदेशवात्षा' है | अब हम अजीब पदार्थों का संक्षित्र और क्रमिक 
वर्णन देते हैं । 

काज्--यह अपौदुर्गालक पदार्थ है। काल सत्‌” तो है पर 'अस्ति- 
काय! नहीं है. क्योंकि यह एक निरव्यव पदार्थ है। आपेक्षिक्र काल को 
धधमय' कहते हैं जो घड़ी से मालूम पड़ता हे । 

आाकाशास्तिक्ाय--इस से सव को अवकाश मिलता है। बिना 
झाकाश के दीवार में कील नहीं ठोंकी जा सकती और न दीपक की किरणें 
अंधकार का सेदन ही कर सकती हैं। श्लाकाश के जिस भाग में विश्व- 
जगत्‌ है उसे 'ल्ोकाछाश! कद्दते हैं, उस से परे जो कुछ है वह 'अलोका- 
काशः है। सिर्फ़ श्राक्रश गति का कारण नहीं है । 

धर्मास्तिकाथ--यदद इंद्विय-मराहूय नहीं है। जेन-दर्शन में घर्स का 
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अर्थ 'पुण्यकर्मो' का फल नहीं है। धर्म घब प्रकार की गति भौर उन्नति 

का हेतु है। धर्म रूप, रप्त, गंध भादि गुणों से रहित है। यद्द अमूर्त और 
गतिद्दीन है। जेसे ऑक्सीजन के बिना कुछ जल नहीं सकता चैसे ही 
“घर्मास्तिकाय' के बिना किसी पदार्थ में गति नहीं हो सझूती । 

अधर्माध्तिकाय --यह भी पापकर्मो' या उब के फल्न का नाभ नहीं 
है। चस्तुओं की स्थिति का कारण अ्रधर्मास्तिकाय है। 

घुद्गक्ञास्तिकाय --भारतचर्प में परसाशुवाद के सिद्धांत को जन्म 
देने का श्रेय जेन दाशेनिकों को मि्ञना चाहिएु। उपनिषददों में अणु शछ्द 
का प्रयोग तो हुआ है ( जेसे 'भणोरणीयान्‌ महतो महीयान? में ) डिंतु 
परसाणुवाद्‌ नाम की कोई पस्तु उन में नहीं पाई जाती । चैशेषिक छा 
ब्रमाणुवाद शायद इतना पुराना नहों है। जेनों ओर चैशेपिक के परमाणु- 
चाद में भेद भी है। पुदूगल या जड्तत्व अंतिम विश्लेषण में परमाणुरूप 
है। यह परमाणु आदि-अंतह्दीव और निष्य हैं। परमाछ अमूत दैं, 
यथपि सब मूत्त पदार्थ उन्हीं से बनते हैं। पृथ्वी, जल, वायु आदि सब 
मूल में एक ही प्रकार के परमाशुओं के रूपांतर हैं। मुक्तनोवों को छोड़ 
कर किपी को परमाणुश्रों का प्रत्यक्ष नहीं दो सकता । फ़िर भी दर एक 
परमाणु में रूप, रस, गंध, स्पर्श रहते हैं । मिन्न सिक्ष परमाणुओं में 
विभिन्न गुण अधिक अभिव्यक्ति पा जाते हैं जिस से उन में भेद हो जाता 
है। परमाणुशों के संयोग या मेल से ही संसार के सारे दृश्यमान पदार्थ 
बनते हैं । छोटे या बढ़े छिसी भी परमाणु-पुंत को 'स्कंध! कहते हैं । एक 
तस्व का दूसरे तथ्व में रूपांतरित होना जेनमत में संभव है। यह सिद्धांत 
आधुनिक विज्ञान के भनुरूब ही है। भौतिक जयत कुद मित्ला कर 'महा- 
स्केघ कहलाता है । 

कर्म भी जनियों के मत में पुदुगल का सूचमरूप है। भरच्छे- 
चुरे कर्म करने पर पैसे ही परमाणु जीव ,को ज़िपट जाते हैं जिन्हें कार्माण- 
चर्गणा कह्ठते हैं । इस कर्म-पुदुगक्ष से मुक्ति पाना ही जीवन का उद्देश्य है। 

है. 
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छार्माण पुदूगल से आत्मा की ज्योति ढक जातो है और वह अज्ञान, 

सोद, दुर्बलता में फ्रेस जाता है। अच्छे कर्म करने से धोरे-घीरे छुरे कर्मों) 
का पुदूगल जीव को छोड़ देता है, घज्ञान का आवरण हटता हैं और जीव 
झुक्त हो जाता है । 

जेन-दुशंव का 'पुदूयत्ध! शब्द अंग्रेज़ी मेटर का ढीक अह्ुवाद है। 
भविष्य के हिंदी लेखकों से प्रार्थना है कि थे इस शब्द को अपनाएं | 
पौदुगलिक? विशेष भी सहज द्वी उपक्तव्ध हं। जाता है 

जीव और अजीब का चर्णान करने के चाद शोप पदार्थों का चशंन कठिन 
नहीं है | वास्तव में जीव और अजीब का विभाय दी प्रधान है | 

(३) आज्लव--जीव और अजीब में संबंध कर्म-पुदुगज् के द्वारा होता 
है-] जीव की और कर्म-परमाझुओं की यति को 'आखसच? कहते दैं 

(४) वंघ--जीव और कर्म के संयोग को “बंध? कहते हैं । 

(३) संवर--सम्यक्‌ ज्ञान हो जाने पर नवीन कर्म उत्पन्न होता या 
कर्म-पुद्गल का जीव की ओर गतिसान द्वोना बंद द्वो जाता दै। इस दशा' 
को 'संवर” कहते हैं। 

(६) निर्जेश--धीरे-धीरे कमे-परमाणुओं के ली ने को “निजरा! 
कहते हैं | निर्जरा संवर का परिणाम है! 

(७) सोक्ष--छर्म-पुदूधल से मुक्त हो जाने पर जीव चस्तुत्तः मुक्त हो 
जांता है। सुक्ति-दशा में जीव अनंत दर्शन, अनंत ज्ञान और अदंत वीर्य से 
संपन्न हो जाता है । 

(८) पाप--उन करमों को जिन से जीव का स्वासाविक् अकाशसय 
स्वरूप आच्छादिंत हो जाय, पाप कहते हैं । 

(६) जीव को भोक्ष की ओर ले जाने चाले कर्म पुण्य कहलाते हैं । 

जैनों का व्यवहार-.. दिंदू शास्त्रों के समान जैन-दुर्शव का उद्देश्य 

दर्शन सी मोक्ष भ्राप्त करना है। लिन! शादद का 
अर्थ है जयी अर्थात्‌ इंद्ियों को जीतने वाला, इस मरकार जिन! शब्द से ही 
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यक्त धर्म की व्यावहारिकता प्रकट होती है। जेनी लोग ध्यांग और संन्यास 
के जोवन को विशेष महत्व देते हैं। 'तरवार्थसूत्रः के अनुसार ' 
सम्यर्दशश न-ज्ञान-चारिश्वाणि सोन्नमागेः । 
सम्यक दर्शन, सम्यक ज्ञान और सम्यक चरित्र या व्यवहार से मोक्त- 
प्ति होती है। जेन-दुर्शनय का ज्ञान और उस में श्रद्धा आवश्यक है 

ज्ेकिन बिना चरित्र का सुधार किए कुछ नद्दीं हो सकता । अच्छे आचार 
बाला व्यक्ति किसी धर्म का भी क्‍यों न ह्टो, उस का कल्याण ही होगा । इस 
प्रकार जेनी सच्चरित्रता और सहदयता अथवा अट्विंसा पर ज़ोर देते हैं। 
अह्ठिंसा को शिक्षा ( जो कि जेन-घर्म की विशेष शिक्षा है ) अभावास्मक 
( निगेटिव ) नहीं, भावात्मक है । समाज-लेवा करना हरेक का कर्तंब्य है । 
जेन लोग चढ़े दानी द्वोते हैं। दान, अद्दिसा, अस्तेय ( चोरी न करना ), 
बह्यचर्य श्रोर त्याग जेन शिक्षा के मुख्य अंग हैं। सम्यक्‌ दर्शन, ज्ञान और 
चारित्र जेनियों के त्रिरत्न कहलाते हैं । 

जैमा कि ऊपर कहां जा चुछा है कर्मो" का नाश करिए बिता मुक्ति नहीं 
हो सकती । कर्म अनेक प्रकार कं द्वोते हैं। वे कर्म जिन पर आयु की लंबाई 
निर्भर द्वोती है, श्रायुकर्म कहलाते हैं। इसी प्रकार योत्रकर्मो पर किसी 
विशेष जाति में जन्म होना निर्भर है। सब अकार के कर्म मिल कर जीव 
का कर्म-शरीर या छार्माण-वर्गंणा बनाते हैं। कुछ विशेष प्रकार के कर्मों का 
नष्ट करना ज़्यादा कठिन है। यह कर्स क्रमशः ज्ञानावरणीय, दु्शनावरणीय, 
वेदनीय और सोहनीय वर्यमो' के कम हैं। क्ञानावरणीय कम वे हैं जो 
श्ाध्मा के प्लानमय स्वरूप का तिरोधान करते हैं; दर्शनावरणीय कर्म हृदय 
में सत्य-जान का आभास नहीं होने देते | वेदनीय कस श्ात्मा के आनंदु- 
स्वरूप को ढक कर सुख-दुख उत्पन्न करते हैं; मोहनीय कर्म सनुष्य को 
सच्ची श्रद्धा और विश्वास से रोकते तथा मन को अशांत रखते दैं । आत्मा 
की उन्नति को रोकमेवाले सब कर्म अंतराय कर्म कद्दल्षाते हैं। डप्युक्त 
चार श्रकार के अंतराय कर्म 'घातीय कर्म! कददलजाते हैं । 
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जेनमत संन्यास पर ज़ोर देता है। संन्यासियों के द्धिप कहे नियम 
हैं। जेब साधु अपने पास कुछ नहीं रखते, मि्ता करके निर्वाह करते हैं । 
प्रायः वे लोग विद्दारों में रहते हैं। मिक्ता माँगते ससय जेन साध सुँह से 
नहीं बोलते और गुदस्थों को तंग नहीं करते । परंतु वे अपने प्रति बड़े 
कठोर होते हैं। वे अपने हाथों से अपने वाल तक नोच डालते हैं। जहां 
जेन-धर्म अपने शरीर पर अत्याचार करने को शिक्षा देता है वहां वह दूसरों , 
के अति दुयालु द्वोने का उपदेश सी करता है । यदि कोई ख्तरी अपने बच्चे 
को खिला रददी द्ो तो जेन साधु उस से भित्ता नहीं लेगा । अगर सां बच्चे 
को छोड़ कर उठना चाहे तो भी चह मिक्षा स्वीकार नहीं करेगा। बच्चे को 
रुज्ञाने का कारण घचना पाप है। परंतु अपने शरीर पर जैन साधु दुया नहीं 
दिखाते | बाल नोचने के नाम से ही रोमांच हो जाता है। श्रात्मा भर 
शरीर में तीन्र हुंद् मानने वात्न दाशंदिक सिद्धांत वाया यह व्यचह्दारिक परि 
णाम है। जड़ प्रकृति हमारे हृदय को स्पशे क्‍यों करती है, इस का कोई 
उत्तर जन-दुश्ध न में नहीं मित्र सकता। प्राकृतिक सोंदर्य मोह का कारण 
है, यह विश्वास हो जाने पर किसी प्रकार के साहित्य की सृष्टि संभव 
नहीं है । 

शृद्दस्थों का धर्म है कि वे संन्यासियों का आदर करें और उन के उप- 
चुशों से ज्ञाभ उठाएूं। चरिन्त शुद्ध रखने से कार्मंतर में ग्रहस्थ भी मुक्त हों 
सकता है । राजा भरत ग्रदस्थ होने पर भी मरने पर सीधे मुक्त हो गए । 
ऐसे जीव को 'गृदर्लिंयसिद्ध! कहते हैं । चरित्र जाति और वर्ण दोनों से 
बढ़ कर है, यद्द जन-धम का श्व्वाघनीय सिद्धांत हैं । सच्चरित्न ध्यक्ति किसी 
भी जाति, वर्य या धर्म का दो, उस का कद्याण दी होगा । 

परमाणुवाद के अतिरिक्त जेनियों ने सारतीय तस्ब-इशंन को दो महत्व- 
पूर्ण विचार दिप्‌ डैं। पहला विचार ईश्वर के 
बिना सृष्टि की संभावना है । इस विचार का 
कुछ श्रेय वास्तविक (घोर नास्तिक ) विचारकों को भी हो सकता है। जेर- 


झ्ैनियों का भनीश्वरवाद 
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मत में यह सृप्टि किसी को यनाई हुईं नहीं है, भनादि काल से यों ही 
चली आती है। ईश्वर की कल्पना, कम से कम सुब्दिरचना फे लिए 
अनावश्यक है प्राकृतिक तत्व निश्चित नियमों के अधीन हैं, जिन्हें ईश्वर 
भौ नहीं बदल सकता। मस्लिलेन का कथन है।--- 
कर्त्ाउहित कश्चिज्गतः स चैक: स सर्वगः स स्व॒दश३ सघत नित्यः । 
इमाश कुद्देचाक विडरबनाः स्युः तेपां न येपा मनुशासकस्वस्‌ 
“-स्थाद्वादमंजरी, श्लो० ६ 
अर्थात्‌ 'जगत्‌ का कोई कर्ता है और वह पर, सर्वच्यापक, स्वतंत्र 
” और नित्य है, यह जैनेतर मत के लोगों का दुराग्रह मात्र है ।? ईश्वर को 
मानना अयुक्त है। सृष्टि से पहले इंश्वर के शरीर थाया नहीं ! यदि हां, 
सो बह किस का बनाया हुआ था; यदि नहीं, तो दिना द्वाथ-पैरों के ईश्चर 
ने सृष्ठिरचना कैसे की ? श्रशरोरी ( शरीर-रद्वित ) कर्ता को छंसार में 
किसी ने नहीं देखा है। सृष्टि बनाने में ईश्वर का उद्देश्य भी क्‍या द्वो 
सकता है ? उद्देश्य की उपस्थिति श्रपूश॑ता की द्योतक है । किसी कमी को 
पूरी करने के लिए ही दम प्रयत्न करते हैं। घआरितों के पूर्ण परमेश्वर 
को सृष्टि-रचना के प्रयत्न की आवश्यकता क्यों पड़ी ? नैयायिक लोग 
कट्दते हैं कि जगत्‌ सावयव होने के कारण “कार्य” है, इस लिए उस का 
कोई कर्ता होना चाद्विएु। परंतु जगत्‌ का कार्य द्वोना सिद्ध नहीं है। 
कार्य का लक्षण भी काव्पनिक है। फिर कर्ता शरीर-रहित नहीं देखा गया 
है । पक सर्वज्ञ, स्वंशक्तिमान्‌, दयालु ईश्वर से इप्त दुःखसय जगत्‌ की 
सृष्टि क्‍यों हुई, यद्द समझ में नहीं आता | कर्मो" का फल देने के लिए 
सी ईश्वर की आवश्यकता नहीं है। ईश्चर का शासन कर्मो' की अ्पेत्षा 
से है, यह सिद्धांत ईश्वर की स्वतंत्रता भी छीन लेता है। जेन-मत में. 
कर्म अपना फल आप ही दे लेता है । शराब पौनेवाजा उन्मत्त हो जाता 
है और अपने किए का फल आप पा जाता है। कर्म-पुदूयल्ष जीव को 
चिपट कर उसे बाँघ देता है । लोगों के अच्छे-चुरे कर्मों का वह्दी:खाता 
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रखना ईश्वर के लिए शलाघवीय काम नहीं मालूम द्ोता। क्या ही अच्छा 
ड्ोता यदि आस्तिकों का ईश्वर करुणा करके सब को एक साथ मुत्ता कर 
द्वेद्ा ! क्‍या दी अच्छी बात होती यदि आत्तिकों का सर्वेज्ञ परमाध्या 
मानव-लाति पर आनेवाली विपत्तियों से उसे आगाह कर देता, अथवा उन 
का निवारण कर देता! 

स्थादवाद का सिद्धांत जेन-दर्शन को दूसरी महत्वपूर्ण देन है। इश्वर 
का खंडन करके उन्हों ने आस्तिछ विचारकों 
को सत्तक बना दिया; स्थादूवाद्‌ का सिद्धांत 
उन के दाशनिक सस्तिष्छ की डदारता और चिशाक्षता का परिचायक है । 
परंतु खेद यद्दी है कि जैन विचारक स्व्रयं भी इस सिद्धांत का व्यावहारिक 
अयोग न कर सके । वे ख़ुद हो दुरामद, इृठ्घर्मी और अंध-विश्वात्त के 
शिकार बन गए । स्यादुवाद को परिभाषा करते हुए सह्क्तिसेन के टीका- 
कार देमचंदर कहते हैं-- 

स्थादूवादोडनेकांतवादो नित्यानित्याचनेकूघर्सशववोकबहत्वभ्युपगस इति 
यावत्‌ । >स्यादुवाद-समंजरी, ए० १४ 

शर्थाव्‌ स्थाद्वाद अनेक्ांतवाद को कद्दते हैं जिस के श्र्युसार पक्ष दी 
वस्तु में निश्यता, अनित्यता आदि अनेक घर्मो ( गुणों ) की उपस्थिति 
भानी जाती है। प्रस्येक चस्तु अनंत धर्मात्मक है।* हस्त पिद्धांत का 
वास्तविक स्वरूप क्‍या है 

स्थाद्वाद का मूल सिद्धांत यह है कि एक ही चस्तु को अनेक इृष्टिं- 
छोयों से देखा और वर्णित किया जा सकता है। पक इण्टिकोय से जो 
वस्तु 'सत्‌? मालूम ्ोती दे वह दूसरे दृष्टिकोण से 'असत? हो सकती 
है । वल्तु के एक प्रकार के चर्यान को सत्य और दूसरे भरकार के वर्णन को 
अपत्य ठहराना प्राय: ब्यक्ति-विशेष के खंकी इष्टिकाय का परिचायक 
होता दे । स्पादवाद का स्वरूप जेन-विचारक सात थाक्यों से सममाते 
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हैं। इन्हें 'धप्तसंयी? कहते हैं:--- 
१--स्थादस्ति ( शायद है ) | 
२-स्पान्नास्ति ( शायद नहीं है )॥ 
३--्थादस्ति नास्ति ( शायद है और नहीं है ) । 
४--स्यादवक्तब्य: ( शायद अवक्तव्य है ) | 
६--स्थादस्ति चावक्तत्यः ( शायद है और अवक्तध्य है ) । 
६--स्याज्ास्ति चावक्तव्य: (शायद नहीं है और झअवक्तन्य है) । 
७-स्यादस्ति च नास्ति चावक्तव्यः ( शायद है, नहीं है. भौर 
अवक्तव्य है )। 
अपने द्वब्य, स्वभाव और देश-काल के इष्टिकोण से प्रश्येक वस्तु 'है?, 
'घट की सत्ता है। दुसरे पदार्थों के कष्य, स्वभाव भादि को अपेक्षा से 
कोई वस्तु भी “नहीं है,' घट असत्‌ है। एक ही पदार्थ घट घंटरूप से 
सत्‌ है और पटरूप से असत्‌। इसी प्रकार संसार की सारी चसुतुएँ 
पसद्सदात्मक! हैं। यह पहल्धी तीन संगियों का'अ्रभिप्राय है। इंच में से 
अत्पेक में 'अचक्तव्यः” जोड देने से अंतिम तीन भंगिया बनती हैं । 'स्याद- 
वक्तव्य: बीच की भंगी है। इस प्रकार सात भगियां हो जाती हैं । 
सत्ता”! और “असत्ता? का पुक साथ कथन संभव नहीं है, इस लिए 
वस्तु को “अवक्तब्य! कहते हैं । 'सचा? के साथ “धवक्तव्यता! जोदने से 
पाँचवी भंगी घन जाती है। छुटवीं भंगी में हम वस्तु की असत्ता और 
अवक्तव्यता दोनों कथन करते हैं | सातवीं भंपी में वस्तु की सदुसदात्म- 
कता और झवक्तव्यता कथन की जाती है। 
स्यादूवाद का वाष्यार्थ है 'शायदं-घाद? अंग्रेजी में इसे 'ओबेबिलिज़्म 
कट्ट सकते हैं। -अ्पने अतिरंजित रूप में स्थादूवाइ संदेहवाद का भाई 
क। बाहतव सें जेनियों को भगवान्‌ छुद्ध की तरद्द तत्तदुशन-संयंधी प्रश्नों 
थर मौन धारण करना था | जिस के झाध्मा, परमाध्मा, छुनजेन्म आदि पर 
पनिश्चित सिद्धांत दो उस के मुख से स्याद्चाद छी दुद्वाई शोमा नहीं देती ! 
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स्यादवाद से दी संबद्ध जेनियों छा निय-वादः या नय-सिद्धांत है। 
शान दो प्रकार का है, प्रमाण और नय । वस्तु का तत्वज्ञान प्रथम 'प्रकार 
का क्षान है, भौर चस्तु का आपेण्षिक ज्ञान दूसरो तरह का ज्ञान है। 
प्रत्येक प्रकार के अ्रपूर्ण वर्णन या ज्ञान को 'नयः कहते हैं । जेनियों थे 
स्थाद्वाद का उपयोग दूसरे मतों के खंडन और उपड्डास में किया है। 
दूसरे मत के सत्मशोधकों की थे उन अंधों से उपमा देते हैं नो अपनी 
जिज्ञासा से पीड़ित होकर द्वाथी को देखने यए । किप्ती ने पूंछ पकड़ कर 
कद्दा कि द्वाथो अजगर के समान है; किसी ने पेर पकड़ कर हाथी को 
खंमा बना दिया। दूसरे ने कान पकड़ कर उसे पंखे के छुल्य मानत्रा। 
इसी घकार संभ्रदाय-वादी सत्य को एक इष्टिकोण से देग्ब कर विशेष प्रकार 
का बता देते हैं। ययाये ज्ञान को 'प्रमाण! कद्दते हैं और अयथार्थ या 
एकतरफ़ा ज्ञान को “नय'।'* नय दो प्रकार के हैं, शब्दृबथ और अर्थनया 
शब्दुनयों सें स्वयं शव्दनय, समाविरुद्धनय, झौर एवंभूतनय सन्निधिष्ट 
। अर्थनय चार अकार के हैं श्रर्थात्‌ नेगमनय, संग्रदनय, व्यत्डारनय 
और ऋजुसूत्रतय । इन नयों की व्याय्या जटिल है और उस में सतभेद 
भी है । हम उन की व्याज्या न करके पाठकों को सिद्धांत समझाने की चेष्टा 
करेंगे । 

वस्तुओं में परिवर्तन होता है, चोज़ बदलती हैं। इस “बदलना? क्रिया 
का कर्ता कौन है ? ऋतु बदल रही हैं? इस वाक्य में यदि ऋतु! कोई 
स्थिर चौज़ है तो बदलता क्‍या है, भौर यदि ऋतु स्थिर चीज नहीं है तो 
पबदुखनना! क्विया का एक कर्ता केसे हो सकता है। जेन दार्शनिक इस 
'क्टिवाई छा समाधान इस प्रकार करते हैं। थदि इस 'कृब्यं की इप्टि 
से देखें तो वस्तु स्थिर है और यदि इस पर्चायों की इष्डि से देखें तो वस्छ 
चंदुलती है, विक्ृत द्ोती है । तृच्य स्थिर ओर निर्विकार रहता है, पर्याय' 
चदुलते रहे हैं । इस प्रकार परिवतंच और शरुव॒ता या स्थिरता साथ-साथः 
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पाए जाते हैं। इन दोनों बातों को साथ साथ जानना 'नयनिश्चयः हैः 
और पुक-एक का अज ग-अलग ज्ञान नयासास! । 
इसी प्रकार कुछ विचारकों का दृष्टिकोण वैयक्तिक होता है भौर कुछ 
का सामाजिऊ; कुछ विचारक च्यक्ति को प्रधानता देते हैं कुछ समाज को ।: 
दोनों को मित्चा कर देखने से ही “व्यक्ति और समाज? के रूगड़े का निव- 
टारा हो सकता है। छिसी वस्तु का यथार्थ स्वरूप समझने के लिए इसमें: 
उसे सब संभव दृष्टिकोंणों से देख कर 'नयनिश्चय! करना चाहिए । पुछ्ः 
जेखक के अनुसार-- 
एको भाव! सर्वथा येन दृष्डः सवे' भावाः सर्व था तेन इृष्टाई 
खब भावाः सर्वथा येव दरृष्दा, एको भाव: सचेथा तेन दृष्टः।* 
"जिस ने एक पदार्थ को सब प्रक्वार, सब रष्टिकोणों से, देख छिया है; 
डखस ने सब पदार्थो" को सब प्रकार देख लिया। जिस ने सब्र प्रकार से सब 
भार्वो को देखा है वही एक भाव या पदार्थ को अ्रच्छी तरह जानता है |? 
जेन-धर्स के जीवन-संबंधी विचारों, अनीश्वरवाद और स्थादूवाद- 
अंलोकनो सभी की आलोचना हिंदू दाशंनिकों द्वारा 
की गईं है । बौद्धों और जैनों में मो काफ़ी 
संघर्ष चला था। जेन-घर्स का यह सिद्धांत कि पृथ्वी, जल श्रादि के 
प्रय्येक परमाणु में जीव है, उन्हीं के विरुद्ध पढ़ता है। यदि सव जड़ जगत्‌ 
जीवमय है तो जड़ और चेतन के बीच ऐसी गद्दी खाई खोदने की क्या 
ज़रूरत है ? दूसरे, जीव के परिमाण सें परिवर्तन मानना ठीक नहीं जेंचता; 
इस से जीव अनित्य हो जायगा और कर्म-सिद्धांत में बाधा पढ़ेगी। वास्तव* 
में चेतनय को आकाश सें रहनेवाला या अवकाश घेरनेवादा कहना दी 
असंगयत है। यह जरूरी नहीं है कि सब चीज़ें अवकाश या जगह घेरे । 
सूठ, सत्य, ईर्ष्या, द्वेप, सुख, दुःख आदि पदार्थ अवकाश में या देश सें 
१ स्वादवादमं जरी?, प० ११२ इस सिद्धांत का स्वाभाविक पयवसान अद्वंत- 
वाद! में होता है हे 
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रदनेवाले नहीं हैं; ("जो भी पेखा पदार्थ हो सकता है। 
जेब लोग परमाणुश्रों-में आंतरिक भेद नहीं मानते । फिर एक परमाणु 
का दूसरे से भेद किस प्रकार होगा ? क्या सांख्य की प्रकृति के समान पक 
जड़न्तरव को मानने से काम नहीं चल सकता £ 
इंसी अक्वार जेन-दुर्शन में जीव भी सब एक ही प्रकार के हैं। कर्म- 
शरीरों के नष्ट हो जाने पर सब जीव एक-से रह जायेंगे। हम पूछते हैं कि 
एक ही चेतन तत्व को मानना यथेष्ट क्‍यों नहीं है ? करोड़ों जी्चों में जो. 
प्रचृत्तियों की एकता पाई जाती दे उध् कां कारण चैचन्य की एकता के भ्रत्ति" 
रिक्त कोई नह्ीीं हों सकता । 
जड़ और चेतन को सर्वथा भिन्न सानने पर उन में संबंध नहीं हो 
सकता ।'" संबंध एक ही थेणी के पदार्थों में हा सक्कता है अथवा पुक बड़ी 
अंयो के अंतर्गत छोटी श्रेणियों में । दो गज और दो मिनिट में छोई संबंध 
क्यों नहीं दीज़ता ? क्योंकि हमारी बुद्धि उन दोनों को एक बड़ी श्रेणी या 
जाति के अंतर्गंतर नहीं वा सकती। इस क्षिए जड़ और चेतन का घोर द्वैत 
ज्ञान की, जो कि जीव भौर जद का संधंध-विशेष है, संभावना को नष्ट कर 
देता है । इस युक्ति के विपय में चिशेष हम आगे लिखेंगे। 'जीचज्ञान- 
- स्वरूप है? और “जीव अपने से मिन्न जगत को जानता है? यह दोनों चि- 
रोधी पिद्धांत हैं ! 
यदि हमारा ज्ञान संभावना-सात्र है, निश्चित नहीं है, तो जेन लोगों 
को ईश्वर की असत्ता में इतना रढ़ विश्वास केघ हुआ ? शंकर और रामा- 
-झुज दोनों बतकाते हैं कि पुक द्वी पदार्थ को सत्‌ और असत्‌, है” और 
“नहीं है? कट्द कर वर्णित नहीं किया जा सकता। वस्तु में विरोधी गुण नहीं , 
रद्द सकते | इस लिए स्थाद्वाद या सप्तभंगी न्याय ढीक सिद्धांत नहीं है । 
स्थादूवाद में सत्यता का कुछ अंश अपश्य है और वह घंश जेनियों 
की सिद्धांतवादिता ( डॉग्मेटिज़्म ) का ।वरोधी है। 
“7, क्त्वषए भाग २ योगवाशिष्टअकरण । 


अध्याय ६ 


भगवान्‌ बुद्ध और आरंभिक बोद्धधर्म 


विभित् भाह्तिक विचारकों के तावदशन-संयधी पद्पात भौर 
हाखिक विचारों के विरुद्ध जो प्रतिक्रिया शुरू हुईं थी उस की परिसमाप्ति 
अगयान्‌ बुद्ध की शिक्ता में हुईं। जेनियों की प्रतिक्रिया वेदों की अ्रपौरु- 
पेयता, इैश्वरधाद और यज्ञ-विधानों तक ही सौमित रही थी। बौद- 
-धर्स ने उपनिपरों के श्रशमबाद को स्वीकार करने से विएकुक्ष इन्कार 
क्र दिया । सांसारिक सु्खों और जीवन को क्षण-भंगुरता से प्रभावित 
होकर बौद्धलोगों ने विश्व-तत्थ की स्थिरता में विश्वास छोड़ दिया। 
आपने जीवन में जिसे हम पकड़ ही नहीं सकने, मानसिक भौर भौतिक 
जगत्‌ में जिस का चिह्न भो नहीं मि्षता, उस कल्पित स्थिर के विपय 
में विंतन करने से क्‍या लाभ ! तत्यदर्शन कौ कहिपत समस्याओं में 
उत्तम कर भलुष्य अपने जीवन की प्रदत्त प्रमस्याश्रों को भूल जाते हैं 
और उनका नेतिक पतन होने लगता है। इस सेतिक पतन से झार्यजाति 
को बचाने के लिए भगवान्‌ बुद्ध का आविर्साव हुआ । 

झआरंमिक बौद्धघर्म और उस के याद के स्वरुप में काफ़ी भेद है। 
आरंमिक बौद्धर्म में व्यावहारिक पिचारों की 
प्रधानता है, परंतु उत्तरफालीन बौद्धों में भार- 
तीय मस्तिष्क का द्शनिक पदपात फिर प्रकट होने क्यता है। बोदों 
हे चार प्रसिद्ध दार्शनिक संप्रदाय पर्थाद्‌ सौद्रांतिक, पैभाषिक, थोगाचार 
और माध्यमिक बाद की चीज़ हैं। भार सिक पोद्धपर्स में इस मकार का 
विचार-मैपम्म नहीं पाया जाता । बुद्ध ने कोई पुस्तक नहीं लिखी, उस + 
के उपदेश मौरिक हो होते ये । उन को सृष्यु के बाद उस की शिक्षाओं 


साहित्य 


१४० दुशनशासत्र का इतिहास 


को पुस्तऋ-पद्ध किया गया । घुद्ध की शिक्षाएं पात्नी-अंयों में संगृदीत 
हैं जिन्हें 'विश्क! कहते हैं । 'विटझ का अर्थ है पिटारो । 'त्रिपिटक! सग- 
वान्‌ बुद्ध की शिक्षाओ्रों की पिधरियां हैँ । इन का समय तौसरी शताब्दी" 
, ईं० पू० समझना चाहिए । त्तीन पिटर्कों के नाम 'सुत्तपिटक! श्रभिधम्म- 
पिटक्! और 'विनयपिटिक! हैं। 'सुत्तविटक! भगवान्‌ घुद्ध के व्यास्यानों 
और संवादों का संगद्द है। बौद्धघर्म के असिद्ध पडित रिज्ञ डेविड्स ने बुद्ध 
के संत्रादों को चुबना प्क्ेटो के संचाद-अंथों से की है । 

“सुत्तपिटक! पाँच निकायों में विभक्त है। इन्हों में से एक का नाम 
धखुदझनिछाय? है जिस का एक भाग यौद्धों की गौता, 'धम्मपद्‌?, है। शेप 
चार निकार्यों के नाम 'दीग्घनिकाय?, 'मब्किमनिकाय?, 'संयुत्तनिकाया 
और 'अंगुत्तरनिकाय हैं। बुद्ध के दाशनिक उपदेश सुख्यतः 'सुत्तपिटक! 
में दो पाए जाते हैं । दूसरा 'विनयपिटक? है जिस में भिछुश्रों की जीवन- 
चर्चा आदि की शिक्षा है। तोसरे 'थ्भिधस्मपिटकः में बुद्ध के मनोविज्ञान 
और व्यवद्वारशाख-संबंधी विचारों का संग्रह है। बौद्धधर्म ही प्राचीन 
पुस्तकों में 'मित्निदपन्दो', अ्रथवा 'मिलिंदप्रश्नः का भी सन्निवेश करते 
हैं। इस पंथ में बौदूशिक्षक्त नागसेन भौर यूनानो राजा मिनेंडर या 
मिलिंद के संचाद का वर्णन है । 

भगवान्‌ चुद्ू का जन्म लगभग ३१७ हईं० पू० में शाक्यवंश के राजा 

थुद्धोधन के घर में हुआ । उन के माता-पिता 
का दिया हुआ नाम सिद्धार्थ और योच्र का 
गोतम था। ऋपिल्वस्तु के राज्य के थे युवराज थे । थे माता-पिता के बड़े 
दुलारे एुत्र थे । बड़े होने पर उन का विवाद्द राजवंश को पुक्क सुंदर कन्या 
यशोधरा के साथ कर दिया गया जिस से उन के राहुल नाम का पक पुत्र 
भी उत्पन्न हुआ । सिद्धार्थ बचपन से ही बढ़े विचारशीज्ष थे। जीवन की 
चणमसंग्ुरता फे विषय में वे प्रायः सोचा करते थे | दो-एक बार शहर में 
घूमते हुए उन्हों ने छुछ रोग, अवस्था और चन्य प्रकार से पीड़ित भलुर्ष्यों 


बुद्ध का जीवन 
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को देखा | दाह-संघ्छार के छिए ले जाए जाने वाले कुछ शर्वों पर भी उन 
की दृष्टि गई । उन्हों ने सारथि से पूछा--यह इस प्रकार बाँध कर इस 
चुरुष को कहां लिए जा रहे हैं ? सारथि ने जो उत्तर दिया उसे सुन कर 
ल्ाइ-प्यार में पले हुए जीवन के कू शो से अनभिज्ञ कुमार के कोमल हृदय 
को सर्मोतिक बेदुना हुई। अय उन्हों ने जीवन को और भी निकट से देखना 
झारंभ कर दिया। उस में उन्हें दरिद्रता, निराशा और ुःख के अतिरिक्त 
हुद्ध भी न मिद्धा । लोगों क्ी स्वार्थपरता को देख कर उन्हें और भी पत्तेश 
हुआ । उन का जीवन और भी गंभीर हो गया और वे रातदिन संसार 
का दुःख दूर करने की चिंता में निमग्त रहने लगे । एक्ध दिन आधी रात 
को वे अपनी प्रिय पश्नी यशोधरा और नवजात शिशु राहुल को छोड़ कर 
निकल गएु। संसार के सुख क्षणिऋ हैं; शरीर को एक दिन बुद्ध होकर 
मरना ही पढ़ेगा । फिर जीवन की आकपक झरुग-मरीचिछा में फेसने से क्या 
खाभ ? 

छुछ्ध विद्वान्‌ थे। उन्हों ने अपने युग कौ आस्तिक और नास्ति४5 
विचार-धाराधों से परिचय प्राप्त किया था। गृहत्याग के बाद चित्त को 
शांति देने के लिए उन्हों ने विभिन्न मर्ता के शिक्षकों के पास जाकर उन के 
विचारों को समझने की बढ़ी चेप्टा की परंछु उन की छुद्धि को संतोष नहीं 
डो सक्का। प्रतिभाशाली विचारक दार्शनिद समस्याओं के छिछुले, एकांगी 
ओर सांप्रदायिक समाधानों से संतुष्ट नहीं हो सकते । विभिन्न मतवादियों 
ने आत्मिक कल्याण के छिए जो साग॑ बतत्वाए उन से भी उन्हें संतोप न 
मित्र सका । उन्हों ने शरीर को कप्ड दिया, छच्छू-उपवास आदि किए तथा 
शीत्तोष्ण सह कर अन्य तपस्याएं फ्री को । किंतु कहीं प्रकाश नहीं मित्ना । 
लीवन की उक्षसनों के सुरूकाने का कोई उपाय नहीं सूका । संदेह और 
जिज्ञासा से पीड़ित हृदय को सांखना नहीं मिक्नी। बुद्ध सत-वादों से 
विरक्त हो गए; शआरस्तिक और नास्तिक सब्र प्रद्वार के दर्शानों से उन का 
पिश्वात उठ गया | उन्हें विश्वास हो गया कि आत्म-शुद्धि द्वारा सत्य की 


१४२१ दर्शनशाख का इतिटहठास 


खोज उन्हें अकेले ही करनी होंगी । थे प्रकाश की खोज में निर्जन बन- 
प्रदेशों में घूमने लगे । कभी-कभी राजकीय सुर्खो की याद आती थी, यशो- 
धरा का स्मरण द्वोता था। परंतु चैयक्तिक जीवन को बाधाओं को दूर किए 
बिना वे संसार का द्वित्त-साधन केसे कर सकते ये? एक बार बोधित्रक्त के नौचे 
ध्यानमग्न छुद्ध को कामदेव ने अपने अनुचरों सहित घेर लिया । क्षण-भर 
के लिए वे विचलित दो यए | परंतु शीघ्र द्वी शाक्यभलिंह ने अपने को 
समाज लिया और उन्हों ने अरने को बाद को दिएु गए 'शाक्य मुनि! नाम 
का अधिकारी सिद्ध कर दिया उसी चृत्त के तोचे श्रनवरत धैर्य से साधना 
कर के उन्होंने जीवन के सत्य का दर्शन किया | उन्हों ने 'बोधचा था तत्व- 
जान प्राप्त किया और प्विद्धार्थ गोतम से 'चुद्ू? बन गए । जिम सत्य को 
उन्हों ने देखा और प्राप्त किया था, जगत्‌ और जोचन के विपय में जो उच 
में नई धारणा उत्पन्न हुईं थी. उसे सर्वसाधारण में वित्तरित कर देना द्वी। 
उन के अवशिष्ट जीवन का ध्येव बन गया। 
कवि की तरद्द दाशंनिक्त भी अपने युग की प्रद्धत्तियों का परिचय देता' 
है । प्रत्येक दार्शनिक सिद्धांत पर कुछ न कुछ 
समय की छाप रद्दती दै। बुद्ध जी के आावि- 
आँव के समय भारतवर्ष जीवन के सारे अंगों में विच्छिन्न दो रहा था, उस 
समय कोई एक बढ़ा साम्राज्य न था, देश छोटे-छोटे राज्यों में विभक्त था। 
संस्कृत पविन्न मानी जातों थी पर बोच्चचाल की भापापुं बहुत थीं । पढ़- 
दर्शनों का विकास नहीं हो पाया था, यद्यपि वायुमंडल्न में उन के आविष्कार 
की योजना दो रदह्दी थी। जेसा कि चौथे अध्याय के प्रारंभ में कहा जा चुका 
है, जेन और वौद्धदर्शन के उदय और गीता के समन्वय से पदल्ले भारत- 
चर्ष की उवेरा भूमि में श्रनेक विचार-ल्रोत प्रवद्धित हो रहे थे | दाशंनिक 
छुन् में हलचल भची हुईं थी। जितने विचारक थे, उतने ही मत्त थे । 
लोगों के मस्विष्क में संदेद के कोडाश भर खुके थे। खूब वाद-चिचादः 


बुद्ध-कालीन भारत्तर 
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होता था। जंबे शाल्रार्थों का परिणाम जनता की दृष्टि में भून्य ही होता 
था। सैकड़ों तरह की वात होती थीं, झात्मान्परमास्मा के विषय में रद्द 
तरह को कल्पनाएं और अनुमान लड़ाए जाते थे जिन से साधारण जनता 
को कुछ मी प्रकाश नहीं सिज्ता था । विचार-फ्तन्न सें पूरी अराजकता थी । 

लोगों के व्यावद्वारिक अथवा नेतिक जीवन पर इस का बुरा प्रभाव 
पढ़ा। चुद्धि-जगत्‌ की प्रराजकता ओर अनिश्चयवादिता ज्यावद्ारिक जगत 
में प्रतिफल्चित हाने लगी। आचार-शासत्र के नियमों से लोगों को आस्था 
उठने लगी । तार्किक बाद-विदाद में फैंस कर लोग जीवन के क॒तंब्यों को 
भूलने जगे | बुद्ध के हृदय में वाल की खाल निकालने घाले श्रकर्मण्य 
दाशंनिकों के प्रति विद्रोह का साव जागृत्त हो गया | अपने समय के जन- 
समाज का मनोवेज्ञानिक विश्लेषण करके क्रांतिदर्शो चुद्ध ने यही परिणाप्र 
निकाला कि जीवन से परे श्रात्मा, परमात्सा जैसी चस्तुझ्रों के विपय में 
च्य्थं की बहस करना जीवन के अमृत्य क्षणों को वे-मोज्न बेच डालना 
है। जो हमारे वश की बात है शर्थाव्‌ अपने आचरण को शुद्ध चनाना, 
उसे न कर के यदि हम व्यर्थ के वाद-विचाद में फेस जायें तो हमें शत्ति 
कैसे मिल सकती है ? बुद्ध की शिक्षा में हम सनोविज्ञान पा सकते हैं, 
तकंशाख और व्यवद्वार-शास्र पा सकते हैं, लेकिन उस में तरव-दर्शन के 
छिए स्थान कम है । 

उस समय के लोगों का व्यावहारिक जीवन बुद्ध के कोमल हृदय 
को निराश छरनेवात्ता था। सगवदुगीता भौर उपनिपदों के नेप्कर्म्य छे 
आदश को मामनेवाले पुरुष लगभग नहीं थे | त्राह्मण-काल की स्वार्थपूर्ण 
यक्ञ-निछ्तता यथेष्ट मात्रा में वर्तमान यी । देवताओं को प्रसन्न करने के लिए 
पशुश्रों छा बलिदान किया जाता था । यक्ष की हिंसा, हिंसा नहीं छमस्की 
जाती थी। हिंसा ईश्वर-भक्ति का अंग थी। चुद्ध ने ऐसे ईश्चर को 
मानने से इन्कार कर दिया । जो ईश्वरवाद हमें अंधविश्वा्सों में फेसाता 
है, जो हसें प्रतोभनों से अम करना सिखाता है; जो प्राकृतिक नियर्सों को 
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औदसखने की शक्ति छीन ज्लेतां है; जो आ्रात्मिक उन्नति के लिए हमें पर-मुखा- 
पेंछी पमा देता है जो प्रयस्नशीकता या घुरुषार्थ से रोकता है, जो पशुझों 
के रक्त पर पवित्रता की मझुद्दर लगा देता है; उस इश्वरवाद को दूर से 
ही प्रणाम हैं। कर्मफल का निर्णय करने के लिए ईश्वर को आवश्यकता 
नहीं है, उस के लिए कर्म विद्धांत ही काफ़ो हैं | दिंसा का विधान करने 
चाछे वेद छिप्ती प्रकार भी पचित्न या प्रामाण्य अंथ नहीं दो सकते | जो 
देवता दिंसा चाद्ते हैं, उन्हें देंबता कट्टना विडंबना है । 
उस समय के झास्तिक हिंदुओं को भगवान्‌ बुद्ध वेदों भौर वेदोक्त 
घर्म के भूतिसान विरोध दिखलाई दिए । झुद 
आधुनिक घि6द्दानों का भी मत है कि धौद्ध- 
चर्म सर्वथा अमारतौय मालूम पढ़ता है। लेकिन ऐसा सम्रकना अपनी 
ऐतिदासिक अनभिक्षता का परिचय देना हैं। यदि बौद्धघर्म का जन्म 
ओर विकास सारतवर्ष में हुआ तो वह 'अभारतोय? कैसे कहा जा सकता 
है! जिस धर्म ने लगभग एक इज़ार वर्ष तक भारत के हज़ारों भनुर्ष्यो 
के हृदयों पर शासन किया, उसे भारतीय चौज्ञ न समस्ना आश्चर्य की 
घात है। विदेशी चिद्वान्‌ू भारत को नेत्िक चिंतन का श्रेय नहीं देना 
चाहते । वस्तुतः छुद्ध के विचारों में पेसी कोई बात नहीं है जो इन्हें भार- 
लोय कदलाने से वंचित रख सके। बौद्धधर्म और जेनघर्स दोनों दी 
के बीज उपनिषर्दी में विधमान हैं। उपनिपदों के व्यावह्दारिद् संकेतों 
का विकसित रूप दी बोद्धधर्म है। उपनिषद्‌ कहते हैं--“जो सब सूत्तो 
को आत्मा में देखता है और सब भूर्तों में आत्मा को, वह छिसी से शा 
नहीं करता १? बौद्धधर्स ने भी विश्वमेस को शिक्षा दो लेकिन उस का 
दोर्शनिक आधार इतना स्पष्ट नहीं है। बौद्धधर्म की शिक्षा है छि-- 
यदा मम परेषांच श्र दुःख च न प्रियम्‌ | 
तदात्मन: को विशेषों यत्त' रक्षामि नेतरम्‌ | 


थृ ईंश, व्‌ >शवोधिचर्याबत्तार, पृण्र्इ्१्‌ 


बौद्धधर्म और उपनिषद्‌ 
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भसय और दुःख मेरे समान दी दूसरों फो सो प्रिय नहीं हैं। फिर मुर में 
फसी कौन सी विशेषता है जिस के कारण में उन से अपनी ही रक्षा कर 
दूसरों की नहीं ?! बुद्ध के मत में संसार के प्राणियाँ को एकता के सूत्र 
में घॉँधनेवाल्े वेदना के तंतु हैं। संसार में सभी हुःखो हैं, सभी अभाव 
का अजुभव करते हैं । दुःख की अनुभूति की समानता के कारण दुःख 
दूर करके शांति प्राप्त करने की साधना में श्री पुकता होनी चाहिए । 
हमारा ध्यव॒हार पारस्गरिक सहानुभूति पर खवलंदित हो | जहां उपनिषद्‌ 
सप मनुष्यों की तात्विक एकता की शिक्ता देते हैं, पहां बोद्धर्म ब्य- 
-घहार और साधना के ऐक्य पर ज्ञोर देता है । 
उपनिषदों के समान ही घुद्ध ने वाद्य वस्तुओं से चित्त हटा कर अंत- 
मुंखदा को शिक्षा दी । याज्ञिक आडंबरों के प्रति तिरस्कार को भावना 
उपनिपदों और बौद्धधम में समान है। भेद इतना ही है कि उपनिपदों 
ने कर्मकांड को नोची साधना कह कर.घोड़ दिया और उस की यहुत खोल 
कर निंदा नहीं की। बुद्ध ने इस प्रकार का समझौता करने से इन- 
कार कर दिया । जो आर्डर है, जो मिथ्या है, उस से समरोता कैसा 
डस से कल्याण की आशा! भी कैसे की जा सकती है ? झाडंबरों से मुक्त 
होने और सुक्त करने की जितनी उस्कंठा चुद्ध में थी 3त्तवो उपनिषद्रों में 
ननद्ठी । 
मानव-जीवन की ब्यर्थता और क्षण-संगुरता पर उपनिपदों में कहीं- 
कऋद्दी करूण विचार पाए जाते हैं। नचिकेता और यम॒ के संवाद में सुख 
और ऐश्वर्य की व्यर्थंता अच्छी तरह व्यक्त की गई है। उपनिषदों के ऋषियों 
' ने संसार की हुःखसयता को दार्शनिकों को बौद्धिक और गंभीर इष्टि से 
देखा। चुद्धू का हृदय दाशलिक से भी श्रधिक सानव-हुद्य अथवा कवि-हुदय 
था। उन्हों ने विश्व की करुणा को देखा द्वी नहीं, भनुभव भी किया। उन 
के कोमल हृदय में जेसे विश्व की अंतर्वेदना घनीभूत होकर समा यई थी 
- जो किसी भी पीदित भाणी को देख कर क्षण भर में हृषित हो जाती थी | 
8० 
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इसद्विए सर राधाकृष्णन का कहना है कि वौद्धघर्म, कम से कम 
अपने सूल में, ट्विंदूघम की ही पक शाखा है ।१ 
जीवन दुःखमय है, यह बौद्ध मतावलंदियों का निश्चित विश्वास है। 
सगवात्‌ बुद्ध की शिक्षा: यही विश्वास बौदू-दर्शान और बौद्ध मस्तिष्क 
दुः्ञ की व्यापक्ता. को यति पदान करता है । जन्म धुःखसय है, 
जीवित रहना हुःखमय है, चुद्ध होकर मरना भी दुःखमय है। अस्तित्व- 
चानू्‌ होने का श्रर्थ है हुःखालुभूति । अपने शरीर की रक्षा के लिए, 
अपने विचारों की रक्या के लिए, शपने व्यक्तित्व की रक्षा के किए दुःख 
डठाना पडया है । संघार की सारी चीज नप्द हो जाती हैं; इमारी आशाएं 
झौर भझाकाँक्षाएँ, इसारे अरसान, हमारा सय और प्रेम सथ का अंत दो 
जाता है। इच्छाओं को पूर्ति के अ्यत्न में दुःख है, इच्छा स्वयं हुःखमयी 
है । हमारे सुख-भोग के क्षण भी दुःख के लेश से झुक्त नहीं होते । शारी- 
रिंक क्रियाओं में शक्ति क्षय द्वोती है। विचारों के बोझ से मस्तिष्क पीड़ित 
रहता है । ठृष्णा की अग्नि जीवन के सारे क्षणों को तपाएं रखती है। ध्यर्थ 
की दुर्श्चिताओं का भार इमें कमी नहीं छोड़ता | यदि झ्पना जीवन सुखी 
हो, तो भी चारों ओर के भाणियों को दुखी देख कर हम शांत नहीं रह 
सकते । विपन्ञों का आतंनाद हमारे कान फाड़ डालता है। स्वार्थी से 
स्वार्थी मनुष्य को अपने इृष्ट-मिन्नों का दुःख भांगना दी पढ़ता है । अपने 
स्वार्थ के दायरे को हम कितना भी शंकीर्ण करलें, फिर भी इम दुख से 
नहीं बच सकते । सर्वग्रासी श्ृत्यु अपना मुख फैज्ाए निश्चित गति से 
प्रतित्तण हमारी ओर बढ़ती चली आती है । पुक चार यह जान कर छि 
हमारे सारे प्रयत्नों और झृम इच्छाओं को सदा के लिए शून्य में लीन हो 
जाना है, कौन सुखी रह सकता है ? 
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चिकित्सा-शास्त्र में उस के चार अंगों का वर्णन रह्ठता है, रोग, रोग- 
हेतु, स्वास्थ्य और ओऔपधि या उपचार । इसी 
भ्रकार बौस्ु-दु्शन के भी चार अंग हैं, अर्थात्‌ 
संसार, संसार-हेत, निर्वाण और उस का उपाय। बुद्ध अपने चारों 
ओर फेक्ते हुए मानदी द्ुःझों का अंत करना चाहते थे। संसार में दुश्ख 
क्यों है ? दुःख वस्तुओं को उणभंगुरता का नैसर्गिक परिणाम है। जिस 
संसार को दम अनुभव द्वारा जानते हैं उस में कोई सी वस्तु स्थिर नहीं 
है। परिवर्तंनशीलता या '्षणमंगुरता भौतिक और भानसिक जगत्‌ में 
समान रूप से ब्याप्त है। 'हे मिछुओ ! संसार में जो कुछ है, क्षणिक है; यह 
दःख की घात है या सुख की ? सिचुओं ने उत्तर दिया कि सचमुच 
यह हुःख की वात है। दुःख और रुणमभंगुरता पक ही चीज हैं। जिस 
चस्तु को हम बड़े प्रयरन से भाप्त करते हैं, वह क्षण भर से अधिक नहीं 
ठददरतो । पानी में बुदुबुदों के समान इसारे हृदय में वासनाएं उठती हैं 
और जल दो जाती हैं। सव कुछ दुःखमय है, क्योंकि सघ कुछ उाणिक है, 
निर्वाण में दी शांति है ।* 
प्रतौद्यससुष्पाद! का सिद्धांत विश्व कौ रुणसभंगुरता को दाशंनिक 
पतीत्यसमुत्पाद या व्याख्या है । कारण के बिना कार्य नहीं हो 
परौच्चसमुप्पाद सकता । कार्य को उस्पन्न किए घिना कारण 
भी नहीं रह सकता | संसार में जो कोई भी घटना दोती है. उस का 
कारण होता है; इसी प्रकार संसार की कोई घटना किसी दूसरी घटना को 
उत्पन्न किए. बिना नहीं रह सकती । एक चीज के होने से दूसरी घीज 
होती है। यही 'प्रतीदयसमुत्पाद! का मूलार्थ है | दुःख का स्नोत क्या है, 
अथवा दुःख की उस्पत्ति कैसे होती है ! हुःख कार्य-कारण ऋंखला की 


दुध्ख का कारय 


7 २ सबमनित्यं+ सबमनात्मं, निर्वाएं शांतम्‌ और सर्वन्ञणिकम्‌, चणिकम्‌, सर्व- 
दुश्ख दुश्खन्‌ । 
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पुक कड़ी है । यद्द टंखब्ा ग्विद्या से शुरू द्वोतो है और दुःखानुभूति 
में उस का पर्यवसान होता हैं। श्रविद्या से जरा-मरणय भौर दुश्ख 
तक प्रसरित द्वोनेयाद्दी ंखल्ना में धारद कड़ियां हैं जिन्हें निदान! 
ऋष्टते हैं । 

पद्क्ी की अषिया है। भ्विधा से संस्कार उयपन्न द्वोते हैं। यहां 
संस्कार का अर्थ मानप्तिक धर्स समझना चाद्दिप। संस्कारों से विज्ञान 
श्रर्थाव्‌ संज्ञा या चैतन्याजुभूति उत्पन्न द्वोती है। यद्ट विज्ञान या चेतना 
आधचीन और नवीन को जोढ़तो है ।* झत्यु के बाद भी यद्द शेष रहती है, 
इस का अंब निर्वाण में ही झ्ोता है । चौथी कही का नाम 'नामरूप? है 
जिस का ताध्यर्य सन भौर शरीर से है । यद्द ध्याण्या मिसेज रिज्नू ठेविद्स 
की है ।' यामाकामी के अनुसार गर्भ की विशेष अवस्था का नास नाम 
रूप! है.। 'रत्नप्रभा' ( शांकरसाप्य की टोका ) और 'सामती? का सो 
यही मत है | नामरूप से पढायतन अर्थात्‌ इंद्नियों की उपत्ति द्वोती है । 
इंद्वियों के द्वारा ही हमारा वाद्यययव्‌ से संघंध दोता है, इस संबंध को द्वी 
“स्पर्श' कहते हैं जो छंठवीं कड़ी है । इस स्पर्श से वेदना उत्पन्न द्वोतो है । 
चेदना से ठुष्णा का आविर्भाव होता है, जो उपादान या आसक्ति का 
कारण होती है। इंस भासक्ति के कारण दी “भव! द्वोता है। भव जाति 
का कारण है। वाचस्पति सिश्र 'भव का श्रर्थ धर्माघर्म करते हैं ।? चंद्र 
क्ीति को च्यास्या भी ऐसी ही है। 'सव' उन कर्मो' को कहते हैं जो जाति 
या जन्म का कारण दोते हैं। जाति या जन्म के बाद जरा-सरण (वचुद्धावस्था 
और रूत्यु ) का आना अनिवार्य है। जरा और मरण दुःखमय हैं; इस में 
किसे संदेद-हो सकता है। इन बारह निदानों में कुछ का स्ंबंध जों ब्यक्ति 
के भतीत से हैं और कुछ का उस के भविष्य'से । नीचे इस इन निदानों 
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क--जिन का संबंध अतीत से है| ः के लि 
२, संस्कार 
| ३, विज्ञान 
४. नासरूप 
ख--जिन का संबंध चत्त॑ | का 
“जिन का संबंध बतेसान मम । 
जीवन से हैः है 3८ “बदला 
| ८. तृष्णा 
( $. उपादान 
१4०. भंच 


ग- जिन का संधंध भविष्य ३१. जाति 
जीवन से है: 
,. ३२, जरामरण, दुःख 
इस प्रकार हम देखते हैं. कि भानवी दुःखों का मूल्त कारण अ्रविद्या 
है। अविद्या व्यक्ति के बिना नहीं रह सकती और व्यक्तित्व श्रविद्या पर 
अवलंबित है । इस प्रकार अविद्या और व्यक्तित्व या ध्यक्तिता में अन्यो- 
न्याश्षय संबंध है। निर्वाण की आध्ति के लिए व्यक्तित्व का निःशेष होना 
आवश्यक है। अविद्या के दूर हुए बिना व्यक्तित्व अथवा अहंता का विज्ञय 
संभव नहीं है। अब हम बोौद्धधर्म में व्यक्तिव किसे कद्दते हैं” इस की 
स्तोज करेंगे । ह 

हम कह जुके हैं कि विश्व की क्षणभंगुरता ने घुद्धू के मस्तिष्क 
पर यदरा अम्ाव डाला था | संघार में कुछ भी स्थिर नहीं है, प्रत्येक घटना, 
अत्येक पदार्थ अपने समान ही क्षणिक कार्यों को उत्पन्न कर के स्वयं नष्ट 

4 राधाकृष्णन, भाग १, ए०.४११ 


१९० दर्शनशाख का इतिदास 


दो जावा है । इस का श्र्थ यद्द है झ्लि संसार का कोई एक स्थिर कारण 
नहीं है । एक विक्रारद्दीन ईश्वर को कज्पना, जो सब परिवर्तनों से भद्वग 
रहते हुए भी उन का कारण वन सके, दर्शवशाख को आशय नहीं हो 
सकती । इसी प्रकार एक अपयरिवर्तनोय ध्यिर श्रात्मदस्व को सानता भो, 
जो कि शारीरिक और सानसिकर क्रियाशों का कर्ता बन सके, 'असंगत है। 
भनुष्य के व्यक्तित्व में ऐसो कोई चीज़ नहीं है जो बद॒ुक्ष न रद्दो हो। 
इमारे शरीर में प्रतित्तय परिवतेन द्ोता रद्ता है। हमारे मानसिक विचार 
और मानसिह अवस्थाएँ भो बदुलतो रददतो हैं। किप्ती सी व्यक्ति का 
जीवन, चाहे दम शारोरिक इष्टिकोण से देखें या उस्त के बौद्धिक श्रथवा 
रागात्मक स्वरूर पर इष्टियात् करें, किन्‍्हरों दो क्ष्णों में एक-सा नहीं 
रहता । बौद्ध-दुर्शंन गीता के स्थिर भात्मतस्व को सत्ता को मानने से 
इन्कार करता है । 

भारतीय दाशंनिक्रों ने इस छिद्धांत को नेरात्म्मवाद का नाम दिया 
है । बौद्ध लोग व्यक्तित्व को पक इकाई न मान 
कर समूद्ात्मक सानते हैं । यद्द ठीर है कि 
इमारे जीवन और व्यक्तित्व में एक प्रझार को एछत्ता पाईं जातो है जिध्न के 
कारण मोहन और सोहन जन्म भर अन्वग-अलग व्यक्ति रहते हैं; परंतु 
यद्द पुकता विक्नसशील पुकता है। प्यक्तित्व के जो तत्व एकता के सूत्र 
में पिरोए जाते हैं उन के समान हो वह सूत्र भी अरना स्ररूर बदलता 
रहता है । बोद्यों का यद्द सिद्धांत श्राधुनिक्र मावस-शाख या मवाविज्ञान 
के बहुत कुछ अनुकूल है। पाँच स्क्रधों के सम्रवाय अथवा समन्वय 
(सिन्येलिस) को हो व्यक्तिप्त कद्ठते हैं । इन पाँच स्कृचों के नाम रूपस्कंध, 
विज्ञानस्कंध, पेदनास्कंच्र, संशास्कंध और संध्छारस्कंध हैं । विपय- 
सद्दिव इईंद्वियों को रूपस्कंध कहते हैं। ख्ूपस्कंध के अतिरिक्त चार्रो 
शकंध सनोमय सत्ताओं के घातक हैं। झूयादि ब्रिषयों के प्रत्यक्ष में जो 
झट्टमाकार छुद्धि होती है उसे विश्ञानस्कंध' कद्दते हैं । प्रिय, अग्रिय, 


नैरात््यवाद 
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सु, दुःख आदि के अनुभव को 'िदनास्कंध' कद्दते हैं । यह कुंड है, 
यह गौ है, यह आह्यण है--दस प्रकार के अनुप्तव को संज्ञास्कंध कद्दते 
हैं। यह वाचस्पति मिश्न की व्याख्या है। मस्तिषक में इंद्वियों के भजुभव 
और सुख्र-हुख आदि के जो चिह्न रह जाते हैं उन्हें संस्फारस्कंध कहते 
हैं। इस प्रकार वौद्धों का व्यक्तिव-संचंधी मत विश्लेपण-प्रधान है। 
व्यक्तिव की यह व्याख्या आधुनिक सनोविज्ञान को ब्यास्या से आाश्चय- 
जनक समता रखती है। झाजकल के मनोवैज्ञानिक व्यक्तित्व को तीन 
प्रकार को क्रियाओं का संशिव्वष्ट रूप मानते हैं । यद्द क्रियाएं संचेदन, 
संकल्प, और विकद्प हैं। इन के अतिरिक्त आत्मा में मानसशाख के बिचा- 
रकों का विश्वाप्त नहीं है। 

पमिल्लिंदप्रश्न! नामक संवाद-अंथ सें नेरातम्यवाद कौ व्यास्या बढ़े 
सुंदर ढंग से को गई है ।* ओऔक राजा मिर्नेंडर या मिल्किद्‌ नागसेन 
नाम के बौद्ध भिछु के पास गया। कुछ बातचीत के याद राजा ने 
-नागसेन से पूछा--'आप कद्ते हैं हमारे व्यक्तित्व में कोई स्थिर चीज 
नहीं है, तो यह कौन है जो संघ के सदस्यों को श्राज्ञा देता है, जो पविन्न 
जीवन ज्यत्तीत करता हैं, जो सदेव ध्यान और उपासना में जगा रहता 
है ? कौन निर्वाण प्राप्त करता है और कोन पाप-पुणय करके उन का फन्न 
भोगता है ? आप कद्दते हैं कि संघ के सदस्य आप को नागसेन कहते हैं । 
यद्द नागसेन कौन है ? क्‍या आप का मतलब है कि सिर के बाल नाग- 
सेन हैं ?? 

मैं ऐसा नहीं छद्दता, राजन ।? 

पर क्‍या यह दाँत, यह व्वचा, यद्द सांध, यह नाड़ियां, यह 
महस्तिप्क--यद्द नागसन है ?? 

नागसेन ने उत्तर दिया--“नहीं? 
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क्या यद्द बाहर का आकार नागसेन है ? क्‍या वेदनाएं[नागसेन हैं १ 
अथवा संस्कार नागसेन हैं ?? 

नागसेन ने कष्टा--'नहीं? 

'तो क्‍या इन सथ वस्तुओं को मिज्रा कर नागसन कहते हैं अथवा 
इन से बाहर कोई चीज है जिस का नाम नागसेन है ?? 

नागसेन ने वही पुराना उत्तर दुद्दरा दिया। 

राजा ने मुँमलाहट के स्वर में कट्टा--'ततो फिर नागसन कहीं नहीं 
है । नागसेन पक निरर्थक ध्वनिमान्र, है फिर यह नागसेन कौन है, जिसे 
हम अपने सम्मुख देखते हैं १? 

अरब नागसेन ने प्रश्न करना शुरू किया। 'राजन्‌ ! क्या आप पैदल 
आए हैं ?! 

कहीं, मैं पैदल नहीं आया, रथ में श्राया हूँ !? 

“आप कहते हैं कि आप पैदल नहीं आए, रथ में आए हैं । तब तोः 
आप जानते होंगे कि (रथ! क्या है । क्या यह पताका रथ है ?? 

मिलिंद ने उत्तर दिया--“नहीं? 

(क्या यह पहिए रथ हैं अथवा यद्द घुरी। रथ है ?? 

राजा ने उत्तर दिया--“नहीं? 

“वो क्‍या यद्द रस्सियां रथ हैं, अथवा यह कशा ( कोढ़ा ) रय है ?? 

राजा ने इन सध के उत्तर में कद्ठा--'नहीं? 

धफेर क्या इस के यद प्तव हिस्से रथ हैं ?? 

मिलिंद ने कहा-- नहीं” 

' जय नागलेन ने पूछा--'क्या इन अवयवों के बाहर कोई चीज है जो- 

र्य है 

राजा ने स्तंभित द्ोकर कहा -- “नहीं? 

पतो फिर रथ नाम की कोई चीज नहीं है । राजन्‌ , क्या आप स्कूढ: 
बोले थे ? 


भगवान्‌ चुद्ध और आरंभिक घौद्धधर्म १४ ३े- 


मिलिंद ने कह्य--'अ्रद्धेय भिछ, में मूठ नहीं बोला । छुरी, पहिए,. 
रस्सी झादि सब के सहित होने पर दो कोग इसे “रथ! कहते हैं ।” 
इस पर नागसेन ने कहा --राजन्‌, सुम ने डीक समझता | धुरी, पह्िए,. 
रस्सियों आदि के संघातविशेष का नाम दी रथ है। इसी प्रकार पाँच रकंघों 
के संघात के अतिरिक्त कोई आत्मा नहीं हैं ॥? 
इस संवाद में नेराक््यवाद के भौतिक और आध्यात्मिक दोनों पक्षों: 
को स्पष्ट कर दिया राया है ! रथ-ज्ञान उतना ही सत्य या मूठ है जितना: 
कि आत्मज्ञान । एक स्थिर आत्मा में विश्वास करना उतना ही असंगत- 
है जितना कि भ्रवयदों के अतिरिक्त रथ की सत्ता में ग्रअह रखना । 
बोरुदशंन को छोड़ कर भारतवर्ष के सारे दुर्शन आध्मा की सत्ता में 
चरिकवाद की विश्वास रखते हैं। चार्वाक्ष और दो चार 
आलोचना--पुनजन्म अन्य सास्तिक दाशंनिर्का को छोड़ कर सब 
दर्शनों के शिक्षक पुनजन्म और कर्म-सिद्धांत को सानते हैं। यदि सच-- 
सच, जेसा कि बौद्ध कहते हैं, कोई स्थिर आत्म तत्व नहीं है तो अच्छे- 
छुरे कर्मो' के लिए उत्तरदायी कौन है ? पाप-पुरय का फत्त कौन भोगता 
है ? घुनजंन्म किस का द्वोता है ! यदि पुनर्जन्म और कर्मफल्ष को न माने 
तो संसार के प्राणियों के जन्मगत सेदों की व्याख्या नहीं दों सकती । 
कुछ व्यक्ति जन्म से द्वी घन, स्वास्थ्य और अधीत माता-पिता का दुल्लार 
और चिंता लेकर उप्पन्न दोते हैं, कुछ जन्म से ही कगाल और दुर्बक्ष तथा 
अशिक्षित सा-बाप के पुत्र होते हैं । इस का फारण क्या है १ यदि किए 
हुए कर्म का फत्न नहों मिलता, यदि अपने कर्मों के शुस और अशुभ परि- 
णारमों से हम बच सकते हैं, तो कदेग्याकतंज्य को शिक्षा और धर्सशास्त्रो 
के उपदेश व्यर्थ हैं । 
धआत्मा को न मानने पर पुनर्जन्म की व्याख्या नहीं हो सकती? इस 
त्तक को बोद्धों के प्रतिप्ती अकाज्य सानते हैं। वास्तव में पुन्जेम्म की 
समस्या बौद्धों के द्षिप नई कठिनाई नहीं है। जो बौद्ध रूस्यु से पहले 
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'ही झात्मप्तचा स्वीकार नहों करते, उन से यह आशा करना क्षिवेसुृषु 
के बाद बच रहनेत्राज्जी श्रात्मा को मानेंगे, दुराशा है। भरने से पहले या 
मरने के बाद छिसी समय भी बौद्ध स्लोग आत्मा का होना स्वीकार नहीं 
करते । अगर कोई सी क्रिया सना स्थिर कर्ता के हो सकती है तो स्थिर 
आव्मतत्व को माने बिना पुनर्जन्म भी हो सकता है। भी आनंदकुमार- 
“स्वामी ने अपने शुद्ध और बौद्धर्स का संदेश? नामक अंथ में बोौद्ध-साहित्य 
के एक असिद्ध रूपक की शोर ध्यान दिलाया है (९ बौद्धदर्शन में आत्मा 
की बार-बार दीपक की शिखा से उपमा दी जाती है। जब तक दीपक 
जलता रहता है तव तक उस को शिखा या लौ एक मालूम पढ़ती है, 
लेकिन धाध्तव में वह शिखा नए ईंधन के संयोग से प्रतिक्षण बदुत्नती रहती 
है। दीपक की शिखा पक ईंघव-संघात से दूसरे इेंघन-संघात में संकांत 
हो जाती है । इसी प्रकार आत्मा को एकता एक क्षण के स्कंघ-संघात,से 
दूसरे कण के स्कंध-संधात में संक्रांत हो जाती है। यदि यह एकता मनुष्य 
के जीवन सें किसी मकार अक्षुरण रह सकती हैतो यह कल्पना कठिन नहीं 
है ।क पह एक जोवन से दूसरे जीवन तक भी अविल्छिद्न भाव से बनी 
'रहे। एक जीवन के झृत्यु-दण और दूसरे जीवन के जन्म-क्षण में किन्हीं 
दो छर्णों को अपेक्षा अधिक अंतर नहीं है । 

इस प्रकार दम देखते हैं कि पुन्जेन्म को समस्या बौद्ध दाशंनिकों के 
लिए कोई नई समस्या नहीं है । सवाल यद्द है कि क्या च्णिकवाद की 
मानकर पुक ही जीवन के विभिन्न क्षणों की एकता को समझाया जा 
सकता दै ? श्री शंकराचार्य ने चेदांत खूत्नों के भाष्य में चौदुमत का 
"विस्तार से खंडन किया है । थे कद्दते हैं कि बोदु-दु्शंन में समर दय-साव 
* की सिद्धि नदी हो सकती ।* अणओं के सस्ृह को भौतिक जगत में और 
सानसिक अ्रवस्थाओं को आध्यात्मिक जगत में पुछता के सूत्र में पिरोने 
वाला फौन है? जिन अखुओं या सानसिक तत्वों अथवा सुकंर्धों का 

*पघु० १०६ श्वेदांतयून्न २। २। श्८ 
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एकीकरण या समन्वय भ्पेद्धित है वे जद हैं, क्योकि चेतना या चैतन्य 
इस पुकीकरण का परिणाम है, उस के बाद की चीज है, न कि पहले की । 
बिना ह्थिर चेतन-तत्व के मानसिक तत्वों का एकन्रीकरण कौन कर सकता दै* 
और बिना पुतन्नोरुरण के चेतन्य की शिखा कैसे प्रज्वलित हो सकती है ? 

जिन मनस्तसवों के मेज को छुम आत्मा कहते हो, उन मनस्तत्वों का 
सेल भआात्म-सत्ता को पहले से मौजूद माने बिना नहीं हो सकता । 

यदि मानसिक परिवर्तनों में स्थिर रहनेवा्ली आत्म-सत्ता न हो, त्तो 
आतृति ( याद करना ) और प्रत्यभिज्ञा ( पहचानना ) दोनों ही न हो 
सके । 'मैंने इस चीज़ को कल देखा था और भ्ाज फिर देखता हूँ? यह 
ज्ञान होने के लिए आवश्यक्र है कि ( ५ ) जिस चीज़ को में 'बद्दों? कद्द " 
'कर पहचानता हूँ वह कल से आज तक स्थिर रद्दी हो; ( ३ ) मेरे ध्यक्ति- 
स्व में भी कल्त से आज तक किस्ती प्रकार की एकता रहो हो | यदि कल्न 
किसी दूसरे ने देखा था तो आञाज कोई दूसरा स्मरण नहीं कर सकता; 
स्मरण तभी संसव है जब स्मरणकर्ता क्षणिक न होकर कुछ काल तक 
उद्दरने चालखा हो। इसों प्रकार पदचानी जानेवाक्ी वस्तु में भी स्थिरता 
होनी चाहिए । यदि कद्दो कि वही! समम्छ कर पद्चचानी जानेवाली चत्तु 
चास्तव में 'चही? नहीं द्ोती घल्कि पहली वस्तु के सच्रा दूसरी वस्तु होती 
है, तो ठोक नहीं। क्‍योंकि साइश्य को देखनेवाले स्थायी कर्ता की आच- 
श्यकता फिर भी रह जाती है। रे 

चुशणिकचाद को सानने पर दंड ओर पुरस्कार को व्यवध्था नहीं दो 
सकती । लिस ने चोरी को थी वद पणिक द्वाने के कारण नष्ट द्वो गया; 
अब जिसे दंड दिया जा रद्द है वह दूसरा व्यक्ति है। पहले कर्ता के कर्मों 
का उत्तरदायित्व इस सज्ञा पानेवात्ले पर केसे हो सकता है ? यह स्पष्ट 
है कि क्षणिकदाद को सान कर 'कर्स अपना फल्न अवश्य देते हैं? यह सिद्धांत 

१ स्थिरस्य संहन्तु रनभ्युपगमात्‌ 
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व्यर्थ हो जाता है । 

चशणिक्रवाद को संसार के दाशंनिकों ने गंभीरता-पूर्वक कभी नहीं साना- 
है। आधुनिक काज्ञ में ,फंच दाशंमिक बर्मप्तां ने क्षणिकवाद को पुनरुली- 
वित्त किया है। उन के सत्र में भो संसार की सारी चस्तुएं प्रतित्रण विक- 
सित और वर्द्धित द्ोती रहती हैं । वर्गंसां के मत से चहुत लोगों को संततोष- 
हुभ्ा है, पेसा नहीं कह्टा जा सकता । वास्तव से मानव-बुद्धि में स्थिरता, 
नित्यतवा और शाश्वत-भाव के प्रति एक विचित्र आकर्षण पाया जाता है 
जिसे दार्शनिक तक ले इटाया नहीं जा सकता । शायद इसो कारण बुद्ध 
की आत्म-विपयक शिक्षा की अनेक व्याख्याएं की गई हैँ और उन का 
चास्तविक सिद्धांत क्या था, इस विषय में मतभेद उत्पन्न हो गया है । 

बुद्ध के झ्रात्मा-संवंधी विचारों को प्राचीन और नवीम विद्वानों ने- 

बुद्ध को शिक्षा की क्रमशः असावात्समक, अ्रनिश्वयासत््क और 

अनेक ज्याख्याएं*. भावात्मक चतलाया है। प्रायः सारे ही प्राचीन 
देँदू लेखकों ने घुद्ध की शिक्षा का असावात्मक वर्णन करके खंडन 
किया है। संस्कृत में बौद्धों को 'वैनाशिक' या 'सर्वश्रैद्ञाशिक! भी कहते हैं। 
इस छा अर्थ यही है कि चौद्ध लोग आत्मा को नहीं मानते और सबः 
चस्तुओं को क्षणिक अथवा विनाशशील मानते हैं । 

अनिश्चयवाध्मक्ष व्याय्या आधुनिक है । हमारा युग भी एक प्रकार 
से अनिश्चयवाद, संदेहचाद अथवा अक्ेयवाद का युग कद्दा जा सकता 
है। इस विद! का अभिप्राथः यही है कि हम संसार के चरम तत्वों का- 
डीक-टीक ज्ञान नहीं कर सकते । मानव-उुद्धि की भाँति सानव-प्लान भो 
अपूर्ण ही दे और अपूर्या द्वी रदेगा | ईंगल्लेंड का प्रसिद्ध लेखक और दाशै- 
निक इबंटे स्पंसर चरम तत्व को अज्ञेय बतव्याता था । जर्मनी के महादाश-- 
'निक कांट का सी यही मत था । आधुनिक काज्ष में 'क्रिटिकल रियद्धिज्मा 
अर्थात्‌ 'आज्ोचनात्मक यथार्थवाद! के समर्थक भी कुद-कुछ ऐसा दी कहते: 
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हैं। योरुप और अमेरिका सें ईश्वर-संबंधी विश्वास तेज्ञी से कम हो रहा 
“है । स्थिर आत्मतथ्व के पक्तपाती भी कम हैं । जिस में विकास और परि- 
“ चत॑न नहीं होता पुसी आत्मा का घुचर्जन्म साननेचाजों का सत 'ऐनिमिज़्म? 
अभिद्दित किया जाता है, जो निंदाध्मक शब्द है। “आत्मा है या नहीं! इस 
विषय सें अनिश्चय? का समर्थक, होने के कारण आज बोदूघर्म की असिद्धि 
“योरुप सें बढ़ रह्दी है । 
इस व्याख्या के पक्ष में बहुत कुछ कट्दा जा सकता है। छुद्ध अक्छर 
“अपने शिष्यों को आत्म-चिपयक प्रश्नों से रोक देते थे। प्रायः थे ऐसे प्रश्नों 
-को सुन कर मौन रद्द जाते थे-। चरस-तत्व-संबंधी प्रश्नों पर उन के मौन 
रद्द जाने के विभिन्न अर्थ गाए गए हैं। कुछ छोग कहते हैं कि चुछ 
का आत्मा सें विश्वास न था| दूसरों का कथन है कि उन्हें भझारम:विपयक 
बोध न था और वे अनिश्चयवादों थे। सर राधाकृष्णन्‌ ने इन दोनों 
-मर्तों का खंडन किया है। यदि चुद की शिक्षा अभावात्मक दोती तो 
साधारण जनता पर उस का इतना प्रभाव नहीं पढ़ता । सर राधाकृष्णन 
ऋट्दते हैं“ यदि चुद की शिक्षा अभावाध्मक होती तो -ये प्रारंभ -में 
ी जध्जि लोगों का, जो कि अग्निपूजक थे, मत-परिवर्तंन न. कर सकते-।”? 
बद्धू को अनिश्चयवादी भी नहीं कट सकते क्योंकि यदि ऐसा होता 
तो वे अपने को 'बद्ध” अर्थात्‌ 'बोध-प्राप्त? नहीं कहदते-। इस लिए बद्ध के 
शिक्षा छी भावात्मक व्याख्या करनो चाहिए | 
धप्ज्ञा-पारसिता? पर टीका करते हुए नागार्जुन ने-लिखा है कि भग- 
चान्‌ न तो “उच्छेदवाद' के समर्थक थे, न 'शाश्वचवाद के, अर्थात्‌ -न तो 
वे झात्सा के विनाश को ही मानते न उस की एकांत नित्यता को। इंस का 
अर्थ यद्द है कि उन का सत जड़वादियों ( चार्वाक आदि ) और आत्म- 
-यादियों ( उपनिषदू, जेनघर्स ) आदि दोनों से भिन्न था | यदां अनिरच- 
यवादी झौर अभाववादी दोनों अपनी व्याख्या का समर्थन पाने की चेष्टा 
-करते हैं। झाश्चर्य की बात तो यद्द है कि बुद्ध अनेक स्थक्षों में अपने मत 
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को अनात्मचाद कहने से इन्कार करते हैं । 
मिसेज्ञ रिज्ञ डेविड्स भो सर राधाकृष्णन की भाँति आरंमिक बौदूः 
धर्म की भावात्मक व्याख्या की पत्तपातिनी हैं। अपनी 'बुद्धिज़्म, इट्स बय॑ 
पूंड डिस्पर्संल”ः ( १६३४ ) नाम्रक पुस्तिका में उन्हों ने उद्धरण देकर यह 
घिद्ध करने की कोशिश की है कि छुद्ध ईश्वर और जीव दोनों की सत्ता में: 
विश्वास रखते थे । 
यदि वास्तव में चुछू आत्मा ( और ईश्वर ) को मानते थे तो 
उन की शिक्षाओं के विषय में प्राचीन लेखकों में अम क्यों फेला ? क्‍या 
कारण दै कि न सिर्फ़ हिंदू विचारक बढ्कि बुद्धघोष, नागसेन आदि छुदध 
के अलुयायी भी उन की शिक्षा को भावाष्मक रूप न दे सके ? वस्तुतः 
झनिर्चयाध्मक' व्याख्या में बहुत कुछ सत्यता का अंश है । घुद्ध अपने 
युग के नेतिक वातावरण को सुधारना चाहते थे | लोग दार्शनिक वाद 
विवाद में फेस कर अपने ध्यक्तियत 'चरिन्न की सुधि को खो बढे थे। बुढ्ढ 
जो का विश्वास था कि अपने चरित्र का सुधार और अपने चित्त की श॒द्धि. 
करने से ही घास्तविक कल्याण हो सकता है। उपनिषदों के समान ही' 
उन का विश्वास था कि जो दुश्चरितों से घिरत नहीं हुआ है, जिस का मन” 
बच्चा में नहीं है, वह आव्मबोध और आत्मलाम के योग्य नहीं बन सकंता। 
उन का यह भी विश्वास था कि चित्तश॒द्धि और चरित्र-सुधार की नींव परि- 
वर्तन-शील दाशंनिक सिद्धांतों पर नहीं रखनी 'चाहिए। “आत्म है या 
नहीं? इस का निश्चय करने से पहले ही मनुष्य को अपने मन और इंद्रियों 
को दोषों से बचाने की कोशिश करनी चाहिए | 
बौद्ध साधक के जीवन का लक्ष्य निर्वाण है । निर्वाण का अर्थ है-- 
स्क ज शांत द्वो जाना, ठंडा पड़ जाना, छुक जाना । 
निर्वास अभिज्ञानशाकुंतद्नः में शक्ंतजा को देख कर 
दुष्यंत ने कहा--अगे, लब्ध॑ नेन्न निर्वाणमः--अर्थात्‌ नेश्रों का निर्वाण 
पा दिया । कालिदास की इस पंक्ति में निर्वांण का जो अर्थ है, बौद्ध-निर्वाणः 
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का अभिप्राय इस से अधिक भिन्न नहीं है । छुछु की आत्म-विषयक शिक्षाः 
को लोगों ने ठीक-डीक समस्त द्वो या नहीं, इस में संदेह नहीं कि निर्वाण' 
के विषय में काफ़ी अम फैला हुथ्रा है। बहुत से हिंदू और अहिंदू त्लेखकों 
ने भी निर्वाण का अर्थ व्यक्ति की सत्ता का पूर्ण नाश अथवा शून्य सें मिल 
जाना समझता है। ईसाई लेखकों ने निर्वाण के इस अर्थ पर बहुत ज़ोर 
दिया है। यदि बास्तव सें निवायणय का यही अर्थ होता तो भगवान्‌ बुद्ध 
सेकड़ों मनुष्यों को निर्वाण का आकर्षक चित्र खींच कर अपना अलुयायी 
नहीं बना सकते। प्रो० मैक्समूलर और चाइलसं ने निर्वाण-विषयक 
वा््यों का सतके अनुशीक्षन करके यह परिणास निकाला है छि निर्वाण का! 
अर्थ कहीं सी (विनाश! नहीं है। बौद्धों के दाशनिक साहित्य से यह स्पष्ट. 
हो जाता है कि निर्वाण का अर्थ शून्य में मित्र जाना नहीं है। नागाजुँन- 
का कथन है-- 
न संसारस्प निर्वाणात्‌ किंचिदरिति विशेषणम्‌। 
न निर्वाणस्य संसारात्‌ किंचिदस्ति विशेषणस | 
न तयोरंतरं किंचिदु सुसूचममप्ति विद्यते | 
“-माध्यमिक कारिका, १९ । १६, २०- 
अर्थाद्‌ संसार में निर्वाण को श्रपेक्ञा कोई विशेषता नहीं है, इसी- 
प्रकार निर्वाण में संघार की अपेत्षा कोई विशेषता नहीं है। दोनों में अख॒- 
मात्र भी भेद नहों है । 
श्री यांसाकासी सोगेन उक्त उद्धरण पर टीका करते हुए कद्दते हैं कि- 
चौद्धुदर्शन ने यह कभी नहीं सिखाया कि निर्वाण संसार से अत्नग होता 
है।* न्‍ 
चास्वव में निर्वाण का अर्थ व्यक्तित्व के उन गुणों और बंधनों का 
साश हो जाना है जो मनुष्य को भेदु-माव से अजुप्राणित्त कर स्वार्थ की ओरः 
अबृत्त करते हैं। निर्वाण की अवस्था में मनुष्य को सारी धासनाएं, एव- 
१ ५सिल्टम्स अव्‌ बुद्धिस्ट थार, पु० २३ श्यामाकामी, प० ए१... 
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-णाएं और आकांत्षाएं नष्ड दो जातौ हैं । हिंदू दाशेनिर्कों ने जेसा वरुन 
स्थितिप्रज्ञ और जीवन्मुक्त का किया है वैसा ही वर्णन निर्वाण-प्राप्त सनुष्य 
का पाया जाता है | निर्वाण का अर्थ विनाश नहीं, पूर्णता है। निर्वाण 
डख अवस्था को कहते हैं जिस में अहंता छा चाश होकर सलुप्य को 
पूर्ण विश्वास, पूर्ण शांति, एवं संपूर्ण सुख की प्राप्ति होती है | नागसेन ने 
मिलिंद को समराया--'पूर्व या पश्चिम में, दुत्षिण या उत्तर में, ऊपर 
या नीचे, कोई ऐसा स्थान नहीं है जद्दां निर्वाण छी स्थिति हो ।' निर्वाण 
का अर्थ है छुक्त जाना | सारा संसार वासना कौ अस्ि से जल रहा है। 
इस अग्नि के छुमने का नाम निर्वाण है । जन्‍म, दुद्धावस्था और रूध्यु, 
राग और द्वघप और भोह की रूपों से ्राणा पाने का नाम ही निर्वाण है। 
निर्वाण की अवस्था का वर्णन नहीं द्वो सछता। निर्वाण- प्राप्त मनुष्य 
साधारण मलुप्यों से भिन्न होता है। नागसेच ने रूपक की भाषा 
में निर्वाण का अर्थ करने की चेष्टा की है। निर्वाण में एक गुण कसक 
का है, दो जज के, तीन औषधि के, चार समुद्र के, पाँच भोजन के, दस 
वाणी के, इंस्यादि। निर्वाण में दोपों का स्पश नहीं होता, उप्त में कमल के 
-खमान निरलेंपठा दोती है। जब की तरह वह शीतत्च है और दुर्वालनाओं 
की अग्नि की छुकाता है। समुद्ध की तरह वह निस्सीस और गंभीर है, 
पहाड़ की चोटी की तरद्द वद्द उदाच है| निर्वाण का अर्थ है--नित्यता, 
आनंद, पवित्रता और स्वतंत्रता । 
बुद्ध ने किखी ईश्वर की पूजा करने की शिक्षा नहीं दी। योग- 
दर्शन को तरह किसी पुरुष-विशेष का आश्रय 
सेन का उपदेश उन्हों ने कभी चष्टीं किया। 
श्याप ही अपना भ्रकाश बनो, आए ही अपना आश्रय क्वो; किसी अन्य का 
आश्रय मत छँठो ।? बाद के बौद्धधर्म में, महायान संप्रदाय में; देश्वर का 
प्रवेश हो यथा; इस का वर्णन हम आगे करेंगे । 
“7 आजंदल्कुमारल्वामी, पृ० ११६ 


बौद्धवर्म और ईश्वर 
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आत्म-कल्याण के असिलापियों को सत्य श्रद्धा, सत्य-संकदप, सत्य- 
वाणी, सत्य कार्य, सत्य जीवन, सत्य प्रयत्च, 
सत्य विचार और सत्य ध्यान वाला होचा 
चाहिए। हरेक को अपवा उद्धार आप करता है | किप्ती ईश्वर के अनुमह 
से झुक्ति नहीं सिन्न सकतो । घुद्ध का देव भक्ति अथवा यज्ञों में विश्वास 
नहीं था। शिष्यों से चिचादु करने के वाद थे कहते थे--“मिछुशो, तुम जो 
कुछ कद्द रहे हो वह तुम ने ख़ुद दी सान लिया है और ख़ुद ही समस्त 
दिया है|" चौद्धरर्स में इंद्रिय-निश्नह, शीक्त और समाधि पर यहुत 
ज्ञोर दिया है। शीत्र के अंतर्गत सत्य, संतोप और अद्दिंसादि गुण 
आा जाते हैं। समाधि का अर्थ संसार की दुश्खमयता और हेयता पर 
विचार करते रहना है । बुद्ध जो ने जैनियों को भाँति शारीर-पीड़न को 
शिक्षा कमी नहीं दी । शरीर को दुःख देने से आत्म-शुद्धि नहीं होती। 
साधना मानसिक द्वोनी चाहिए, न कि शारोरिक । घम्मपद के अथम श्लोक 
में कहा है-- 


निर्वाण-प्राप्ति के सापन 


मनो पुच्यंगसा धस्माः 

अर्थात्‌ सारे धर्स मनः-पूर्चंछ या मानसिक हैं। मन की शुद्धता ही 
यथार्थ शुद्धता है। जो पुरुष राय-हप आदि कपायों ( मल्तों ) को बिना 
छोड़े कापाय वख को धारण करता है, वह संयम भोर सध्य से हटा हुआ 
है । वह उन बसों का अधिकारी नहीं है।? 

अहिंसा का पालन शारीरिक की अपेत्ता मानसिक अधिक है । 'चैर 
से चैर कभी शांत नहीं होता, अबेर से ही शांत होता है, यह सनातन 
नियम है।?* “उस ने मुस्ते गाक्ती दी, सु मारा, मुझे हरा दिया, मुम्के लूट 
लिया--ऐसा जो मन में विचारते हैं, उन का चैर कभी शांत नहीं होता? 
(घम्म० ६१॥३) । 

'सांखारिक क्लेशों का मूत् कारण अविदया, अथवा अनित्प में नित्य 





१ मज्ज्किम निकाय, इक ज्घन्मपद, १। ९ बेबी, ११५ 
हे 
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का ज्ञान है। इस क्षिपु श्रविद्या को दूर करने का यतन करना चाहिए! 
'स्री का मत्र दुराचार है, दाता का सत्र साध्सय है; पाप इस लोक और 
परलोक में मक्न है; मक्कों में सब से चढ़ा मत्न अविदा है। हे मिज्ञझो, इस 
मह्ामज्ष को ध्याग कर निर्मल वनो' । ( घस्म० $८। ८, 8 ) 
ऊपर कहा जा चुका है कि आरंसिक बौद्धघर्म की रुचि तत्व-दुशंन की 
वौद्धदशन का अपेक्षा तक-शाखतर, प्यवहार-शाख भौर सानस- 
मनोवेज्ञानिक आधार शास्त्र में श्रधिक थी। वास्तव में बौद्धों के चत्व- 
संबंधी और व्यावहारिक विचार उन के मनोवेज्ञानिक सिद्धांतों से घनिष्ठ 
संबंध रखते हैं । बौद्ध विचारकों ने व्यक्तिव को 'नाम! और 'टिप में 
विश्लेषित किया था। 'रूप” शब्द व्यक्तित्व के मौतिक आधार शरीर को 
बताता है, और 'नाम? सानसिक अ्रवस्थाओं को ।१ नाम और रूप 
को ह्वी पाँच रंवबंधों में भी विभक्त किया गया था जिन का वर्णन ऊपर हो 
चुका है। घौद्ध दार्शनिक आत्मा का नाम न ज्ते कर पंचस्कघों को झोर 
ही संकेत करते हैं। विज्ञान, वेदना, संज्ञा और संस्कार स्क्र्थों की 
आधुनिकता की ओर भी दम इंगित कर खुके हैं। इंद्वियों और विषयों के 
संयोग से विज्ञान (संसेशन ) डस्पन्न दोते हैं । विज्ञानों के प्रति भावाव्मक 
प्रक्रिया को वेदना कहते हैं । इंद्विओं के विषय पाँच अकार के हैं अर्थात्‌ 
रूप, रस, गंध, शब्द ओर सरपश । मानसिक जगत में 'संकरप! या 'इच्छा- 
शक्ति! का विशेष स्थान है। अतीलय-सम्मुव्पाद! की ब्याख्या में कहा जा 
खुका है कि स्पर्श अथवा इंद्रिय-विज्ञान से वेदना और तुष्णा उत्पन्न होती * 
है। मन की दुशा कमी पुक-सी नहीं रहती । एक विज्ञान के बाद दूसरा 
विज्ञान आता रद्दवा है। विज्ञानों के इस अवाह्द को 'विज्ञान-संत्तान! कहते 
है| इन के अतिरिक्त आत्मा का अनुभव छिसी ने नहीं किया । स्काटलैंड 
के दाशंनिक छ्यूम का भत भी ऐसा ही था। उस का कद्दना है कि यदि हस- 
आपने शांतरिक जीवन का सतके द्वोकर निरीक्षण करें ती इंद्विय-विज्ञानों, 





१ राधाकृष्णनू , भाग १, ९० ४०१ 
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वेदनाश्रों पुव॑ं इच्छाओं ओर संकरपों के अतिरिक्त कुछ भो नदीं दिखाई 
देता । अभिप्राय यह है कि आत्सा नाम की वस्तु को सत्ता अज्ञुभव-सिद्ध 
नहीं है । 

मानसिक संसार की तरह भौतिक जगत को भी बौद्ध क्ञोग सतत 
अवाहशीक्ष अथवा प्रतिक्तषण बदलने चाला मानते हैं । संसार में 'है? 
नहीं सब छुछ हो रहा? या “बन रहा! है। कोई भी वस्तु दो चरणों तर 
एक-सी नहीं रहती । इस प्रकार बौद्ध क्ञोग भौतिक जगत की व्यास्या 
मानसिक जगत के झाधार पर करते हैं । 

बौद्ध सानस-शास्त्र में निःसंज्ञक मानसिक दशाओों को भी साना गया 
है। निःसंज्ञक से मतत्नव उन सानसिक दशाओं से है जो अनलुभूत हैं, 
जिन का सानप्षिक निरीक्षण या अनुभव नहीं किया गया है। आधुनिक 
काल में वियना ( आस्ट्रिया ) के डाक्ल और मनोवेज्ञानिक ऋायड ने 
“शंत्श्चेतना” भ्रथवा अिव्यक्त चेतना? चित्तन्प्रदेश पर बहुत्त ज़ोर दिया 
है। फ्रायड का मत है कि दमारे वाह्य जीवन की क्रियाओं पर अंतर्जंगत 
की निचत्नी सतह में छिपो हुई गूढ़ चासनाओं का बहुत ब्यापक प्रभाव 
पड़ता है। 

हमारे संकक्पों और भ्रयत्नों का स्रोत क्या हैं ! बौद्ध मानस-शाख्र 

का उत्तर है कि हमारे सारे प्रयत्न सुख की भ्राप्ति और दुःख की निन्रत्ति के 
लिए दोते हैं। जब तक मजुष्य संसार को दुःखमय नहीं समझ लेता 
सब तक उसे वेराग्य नहीं होता और वह स्वार्थ-साधन से विरत नहीं हो 
सकता । 

घुछू की ज्यावद्वारिक शिक्षा मनोविज्ञान के अनुकूत दी है। उन्हों ने 
जगह-जगद पाप और पुण्य की मानसिकता पर ज़ोर दिया है (सन: पूर्चगमा 
घर्मा))। सन की शुद्धि द्वी वास्तविक शुद्धि है, सन की शांति द्वो जीवन को 
शांति है। हमारे वाह्म व्यापार अंतर्जंगत के प्रतिधिंब सान्न हैं। चांद्रायण, 
ऊुच्छू, उपवास आदि से आत्सिक कज्याण नहीं हो सकता। यदि आप 


१६४ दुर्शनशासत्र का इतिहास 


चास्तविक अहिंसछ बनना चाहते हैं वो हृदय को कहता का ध्याय कर दीजिए; - 
दूसरों के अपछारों पर विचार करना छोड़ दीजिए; श्नु को श्रेम करना 
सीखिए । 

बुद्ध की व्यावद्ारिक शिक्षा वैयक्तिक है । उन्हों ने सामाजिक कर्तव्यों 
पर ज़्यादा ज्ञोर नहीं दिया । यह कहना ग़लत है कि बुद्ध ने वर्णे-व्यवस्या 
का विरोध किया और उस विरोध का मारतोय इतिहास पर विशेष प्रभाव 
पड़ा । फिर भी यह ठीक है कि बुद्ध जन्म की अपेत्षा छर्मो" को अधि 
महत्व देते थे। “व जटा से, न योत्र से, न जन्म से आ्राह्मण होता है। निम्त में 
सत्य और घसस है वही झ॒चि है, वही ब्राह्मण है ? ( धस्म०, २६। ६१ ) 

यस्य कारयेच वाचाय सनसा नव्थि दुक्हतं 
संडुतं तिददि ढानेहि तमहं वूमि आह्ययम्‌ ( २६ । £ ) 

'ज्ञो मन, वचन और वाणी से पाप यहीं करता, जो इच स्थानों में 
संयम रखता है, उसे में वाह्मय कहता हूं ?? 'साता की योनि से उत्पन्न होने 
से में किसी को प्राह्मण नद्दीं कछट्ता, घह तो 'भो-वाढी' और अहंकारी है, 
वद तो संगद-शीक्ष है। मैं उसे आ्राह्मण कहता हूं जो अपरिश्रही है और 
लेने की इच्छ! न रखने वाक्षा है ।? ( घम्म० २६। ३४ ) 

चुद की सफलता का अनुप्तान इसी से किया जा सकता है कि उन 
की सत्यु के दो-ढाई सौ वर्ष बाद ही बौद्ध 
धर्म सारत का सान्नाज्य-धर्म बच गया। पक 
इजार वर्ष से फैले हुए ब्राह्मय-घर्म के अभाव को इस प्रदार कम कर देना 
चौद्धघर्स का ही काम था। तलवार लेकर अचार करनेवाले इस्लाम और 
ईसाई धर्मों” को सी ऐसी सफकता चहीं मिह्नी । इस का क्या कारण था ? 

घुद्द ने कभी इंश्वर की छुद्दाई नहीं दी । संघार # दूसरे पैग्रंबरों की 
सरह उन्हों ने अपने उपदेशों के लिए ईश्वरीय या स्वर्यीय होने का दावा 
' नहीं किया। उन्हें ने अपने श्रोताओं छो स्वर्ग की अप्सराओं छा द्ोस भी 
नहीं दिखाया । जो मेरे अलुयायी बनेंगे डन पर ईश्वर या कोई और दुचता 


चुद्ध की सफलता 


भगवान्‌ बुदू और आरंमिक धौद्धधर्स १६५ 


अलुअद्द करेगा, ऐसा भी उन्हों ने नहीं कह्टा । अँध-विश्वास का उन्हें ने 
सर्वन्न विरोध किया । उन्हों ने सदैव आत्म-निर्भरता ( सेदफ़-डिपर्डेंस ) की 
शिक्षा दी । “पाप करनेवाले को नदी का जल्न पवित्र नहीं कर सकता ।?? 
गंगा में एक ग़ोता जगा लेने से स्वगे-्प्राप्ति का छाज्नच उन्दों ने कभी नहीं 
दिखलाया । फिर क्यों छोगों ने ल्ारयित् द्वोकर उन के उपदेशों को सुना 
क्यों लाखों नरनारी उन के भ्रनुयायी बन गए ? 

घुद्ध की सफलता का सब से बढ़ा कारण उन का व्यक्तित्व था । बार्थ 
ने लिखा है--“हमें श्रपनी कल्पना के सामने एक सुंदर भूर्ति खड़ी कर 
ज्ञेनी चाहिए *' “शांत झोर उदात्त; अनंत-करुणामय, स्वतंन्न-जुद्धि और 
पक्षपात-रद्वित ।? बादु-विवादों और सांप्रदायिक रूगड़ों में फैसी हुई मानव- 
जाति को बुद्ध ने सावभौम आठ्भाव को शिक्षा दी। उन्हों ने कद्दरता 
का विरोध किया और सद्दाजुभूत्ति का पाठ पढ़ाया । उन के ममता-पूर्ण 
सच्चे हृदय से निकले हुए उद्गार लोगों के हृदय पर सीधा प्रभाव डादते 
थे। संघ की स्थापना भी बौद्धधर्म के उत्कर्प का कारण हुईं । संघ ने 
मिजुओं के-जीवन में नियंत्रण ( डिसिप्लिन ) ला दिया, जिस का जनता 
पर बहुत प्रभाव पड़ा । 

परंतु छुछू को सफलता का सब से बड़ा कारण उन के मुख-मंडत्त 
में प्रतिफक्षित होनेवाल्ली सावभौम समवेदना थी, जो दुशंक्तों को वरबस 
आकर्षित छर खेती थी और जिस की स्छति उन के प्रचारकों को बहुत कावद 
तक उत्साह प्रदान करती रही । 


हदितीय भाग 


उपोदघात 


घड्दर्शनों के उदय का मुख्य कारण वैदिक विचारों का वह विराध 
था जो कि बोद्ध, जेल, और जड़्वादी विचा- 
रकों ने किया। सांप्रदायिक शिक्षक घौर 
अ्चारक प्राय: हस तथ्य को भू्र जाते हैं कि मतभेद या विरोध के बिना 
उन्नति नहीं हो सकती । कम से कम चविचार-छषेम्न में--झौर संघार की 
* सभी मद्दखपूर्ण सासाजिक एवं राजनैतिक संस्थाओं का संबंध विशेष थुगों 
के पिचारों से होता है--द्कपूर्ण आलोचना के बिना उन्नति की आशा नहीं 
की जा सकृती । आज्ोचना का हंटर खाकर प्रत्येक मत अपने सिद्धांतों 
को व्यवस्थित, *४खतित और संगति-पूर्ण बनाने को चेष्टा करता है।- 
' ऊपर कहा जा चुका है कि उपनिषददों के उत्तर-कात् में और उस के कुछ 
बाद भारत का चायुमंडल विविध प्रकार के विचार-म्लोकों से आंदोदित दोने 
लगा था। भगवदूगोतां ने विरोधी आर्तिक विचारों में सामंजस्य स्थापित 
करने की काशिश की, त्वकिव सतभेद की खाइयां घढ़ती दी गई और उन 
का परिणाम पड़दर्शनों का अथन हुआ । 
साधारण भाषा में दुशन? का अर्थ दिखना? होता है। दाशनिक 
प्रक्रिय का उद्देश्य समस्त ब्रह्मांड को एक 
साथ देखना अथवा 'संपूर्श-दृष्टि! प्राप्त करना 
कट्ठा जा सकता है। भिन्न-भिन्न विज्ञान अथवा शास्त्र विश्व-न्रह्मांड का 
आंशिक' अध्ययन करके, जगत को किसी विशेष दृष्टिकोण से देख कर, 
संतुष्ट दो जाते हैं । परंछु दाशंनिक विचारक संसार की किसी घटना का: 
निरादर नहीं कर सकता। वह विश्व को सव पहलुओं से देखना और सम- 
ऊना चाहता है वह फूलों के रंग अथवा गंध अथवा पराय और केसरः 


दर्शन शास्त्रों का उदय 


दर्शन? का भ्रथ॑ 


बूछ० दर्शनशाख का इतिद्दास 


घर 


को द्वी नहीं देखता; वद्द उस के सोंदर्य ओर सोहकता पर भी ध्यान देता 
है। प्रकृति सुंदर क्यों लगती है ! इस प्रश्न का उत्तर कवि से नहीं, दाएँ- 
निक से साँगना चाहिए । बस्तुतः सोंदर्य का दाशंनिक विश्लेषण प्राचीन 
दाशंनिकों ने नदीं किया, यह्ट उन को कप्तो थों। आजऋल के दुर्श वशाखतर 
में सोंदर्य-विज्ञान को महत्वपूर्ण स्थान दिया जाता है । 
' संस्कृत के दर्शन शास्त्रों का'नाम लेते समय हमें दु्शन के इस उ्या- 
'पक धर्थ को संकुचित करना पढ़ता है। 'न्‍्याय-दुर्शन” का श्रर्थ चद्द दृष्टि 
या विश्व-संबंधी सिद्धांत! हैं जो छिघ्ती ऋषि और उच्त के अल्ुप्राय्रियों ने 
मनन करके प्राप्त किए | प्रस्येछ् दशंनिर की 'संपूर्ण इप्टि' या 'संपूर्णवा 
की इष्टि! औरों की दृष्टि से कुछ 'अजग द्ोती है । विश्व-म्रद्मांड कों सब 
एक ही तरद्द नहीं देख त | विभिन्न ऋषियों भौर विचारकों की इन्हीं 'इष्टियों? 
का वर्णन विभिन्न शास्त्रों में है । 

परंतु इस का अर यद्द है नहीं समस्तना चाद्दिए कि एक दुर्शन-शास्तर 
एक ही व्यक्ति को रचना है। इस का च्र्थ तो 
यह द्ोगा कि भारतोय इतिद्वाप्त में दूस-घारदद 
आस्तिक और नास्तिक विचारकों से ज़्यादा पैदा नहीं हुए । यथार्थ बात 
यह है कि जहां प्रस्येक मनुष्य का व्यक्तित्व श्रज्ञग होता है वहां विभिन्न 
व्यक्तियों में समता भी पाई जाती है। यदि ऐसा न द्वोंता तो संधार 
में मतभेद का अंत न होता और समाज की सत्ता असंभव द्वो जाती । 
सामाजिक संस्थानों का आधार मनुष्यों के पारधररिर भेड्दों के पीछे पाई 
जानेवाली एकता ही है । यद्द एकत्त छितनी तात्विक है और कितनी आ- 
कस्मिक, है इस का नि्ंय करना भी दर्शव-शाख्र छा हो काम है । जिन्हें 
हम दर्शन-शाख कहते हैं उन में से प्रत्येक का पूर्ण मयन और पुष्टि सहस्नों 
विचारकों एवं क्ेखकों द्वारा हुई है। भारत में ऐसा होने का कारण यहाँ 
के विचारकों में यश-लोलुपता का अभाव था। यहां पर शंकर, रामानुज, 
चाचस्पति जैसे घुरंधर दाशंतिकों ने भो अपने को टीकाकार कद्द कर संतोष 


दर्शन-शास्षों के भ्रणेता 
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ऋर लिया और मौल्षिक होने का दावा नहीं किया | इस प्रकार सारतीय 
दुर्शनशास्रों की रचना का श्रेय व्यक्ति-विशेर्षो को न होऋर संपूर्ण द्िंदू 
जाति को प्राप्त हो गया है 
भारतीय मस्तिष्छ के आजक्नोचनाश्मक होने का सथ से बड़ा प्रमाण 
दर्शनशासों की आलोच-. यह है कि यहां के दर्शनों में 'प्रमाण-परीक्षाँ 
नात्मक रैली--भ्रमाण-परीक्षा को सर्वप्रथम स्थान दिया गया है। न्याय- 
दुर्शन में श्रमाणों का वर्णंव बड़े विस्तार से किया गया है । वेदांत-परिमापा 
जैसे आधुनिक अंथों सें भी यद्दी घात पाई जातो है। योरुप के दाशनिकों 
ने प्रमाण-शाख का महत्व वहुत पीछे जाना । जर्मन दाशनिक कांट ने 
अपनो “क्रिटोक आवू प्योर रीज्ञनां में पहल्नी बार यह प्रश्न उठाया-कक्‍्या 
सल-पदार्थ या पदाथों का दाशनिक विवेचन संभव है ? दम क्‍या जान 
सकते हैं और किस इद तक जान सकते हैं; इमारे ज्ञान की सीमा है या 
नहीं; ज्ञान के सच्चे और झूठे दोने की परीक्षा केसे दो, आदि पश्नों का 
विवेचन दर्शन-शास्त्र की एक विशेष शाखा में होता है। अंग्रेज़ी में इस 
शाखा को 'पुप्स्टिमाल्ोजी? कहते हैं । संस्कृत में यद्द शाखा कई अ्रंगों में 
विभक्त है । इस शास्त्र के, भारतीय मत में, सुझ्य अश्न यद्द हैं -- 
१-- भ्रभाण अथवा छ्ञान-प्राप्ति के साधन क्या हैं और कितने हैं ? 
इस विपय की श्राज्नोचना को 'प्रमाण-परीक्षा? कद्दते है । 
२--श्लान की प्राप्ति और प्राप्ति के बाद प्रामायय का ज्ञान एक ही 
साधन से द्ोता है या भिन्न-भिन्न साधनों से ! इस पिचांर को 'प्रामाण्य 
चाद! कहते हैं। प्रामाययवाद पर नैयायिकों और मौमांघडों में घड़ी कलह 
, रही है। यह दर्शनशास्त्र को टेढ़ी खीर है। आधुनिक योरुपीय दाशेनिकों 
में भी इस घिपय में कठिन सत-सेद है । 
३--ज्ञान का स्वरूप क्‍या है ? ज्ञान आत्मा का युण है या आत्मा का 
स्वरुप द्वी है ! इस विचारणा को 'संवित-शाख! फद् सकते हैं। संवित्‌ का 
अर्थ है ज्ञान | इस विवाद में सुख्य प्रतिपक्षी नेयायिक और वेदांठो है । 


बछर्‌ दुर्शनशाख का इतिहास 


भारतीय दुर्शनशास्त में प्रमाण एक से केकर आठ तक माने गए हैं | 
चार्वाक केवल प्रत्यक्ष प्रभाण सानता है; बौद्ध 
ज्ोग अज्ञमान को भो] मानते हैं; आस्तिक 
विचारक अति या शब्द की गिनती ।भी प्रमाणों में करते हैं। नेयायिक्रों 
ने उपमान को अजगर प्रमाय माना है| प्रभाकर और कुमारित्त अर्थापत्ति 
नाम का अलग अमाण मानते हैं, इत्यादि | संक्षेप में हम कद सकते 
है कि भारतीय दाशंनिक प्रत्यक्ष, अ्रतुभान और शव्द, यद्द त्तौन प्रमाण 
मानते हैं । 
द्विय-जन्म ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते हैं जेसे रूप, रस, गंघ, स्पर्श आदि 
का ज्ञान | व्याप्ति-जन्य ज्ञान अनुमान कहलाता है। यथाथे-वादी आप्त 
के वाक्य को शब्द-प्रमाण कहते हैं | सारे आस्तिक चिंचारक श्र॒त्ति अर्थात्‌ 
चेद को प्रमाण मानते हैं । तथापि पूर्च-मीमांसा और वचेदांत में श्रति का 
विशेष महत्व है। न्याय और वेशेपिक तो नाममान्न को द्वी श्रत्ति के: 
अजुयायी हैं। उन के परमाणुवाद जैसे महत्वपूर्ण सिद्धांतों का सूल 
श्रुत्ियों अर्थात्‌ डपनिषदों में नहीं पाया जाता । यहां दो बातें ध्यान में 
रखनी चाहिए । एक यह कि आस्तिक का अथे, भारतीय दर्शान-शास्त्र में, 
श्रति को माननेवाला है। दूसरे श्रुति से तात्पयं प्रायः उपनिषदों से होता 
है। वेद के संद्विता-भाय का दाशंनिक कछषत्र में विशेष मद्वस्व नहीं है। 
आरंभ में शब्द-प्रमाण से तात्पर्य श्रुत्ियों से द्वी था। घाद को किसी भी 
धयथार्थवक्ता? के चाक्य को शददु-प्रमाण कद्दा जाने लगा । 
यहां अश्न यह उठता है कि क्‍या दर्शनशास्त्र में शब्द को प्रभाणः 
मानना चित है ? जो अंथ और जो व्यक्ति एक के लिए आप्त हैं वे दूसरे 
के किए अनाप्त यां श्प्रमाय हो सकते हैं। आप्तता का निर्णय करने 
की हमारे पास कोई कसौटी नहीं है। योरुपीय दार्शनिक्ञों ने, कम से कम 
आज्न-कंल के रचतंत्रचेता विचारकों ने, शब्द्‌ को प्रमाण न मान कर उसे 
विचार-स्वातंत्र्य में वाघक माना है। इस के विपरीत भारतीय विचारकों ने- 


प्रमाणों की संख्या 


डपांद्घात बृछ३्‌ 


ऋषियों के कथन को सदेव महत्व दिया है । इस विरोध के वातावरण 
में हमें शब्द-प्रमाण की उपयोगिता पर कुछ गंभीरता से चिचार करना 
चाहिए । 

शब्द? का व्यवहार दो श्र्थो" में होता है | शब्द उस ध्वनि को कहते 
हैं जो कानों से सुनाई देती है और जिसे नेयायिक आकाश का गुण यताते 
हैं। दर्शन-शासत्र में शब्द-प्रमाण का इन ध्वनियों से विशेष संबंध नहीं है। 
चर्णात्मक ध्यनियां जिस अर्थ की अभिव्यक्ति करती हैं घददी शब्द-प्रमाण 
से पभिप्रेत है । जैला कि हम कह छुके हैं पारंध में शब्द का अर्थ प्राचीन 
विश्वासों को क्षिखित रूप सें प्रकट करनेवाले अंध समा जाता था। 
बाद को शब्द की व्याख्या कुछ आल्लोचनात्मक ट्वो गई । शब्द-प्रमाण कहे 
जानेवाले अंथों में प्रादीनता के अतिरिक्त 'संगतिः का शुण भी होना 
चाहिए | श्रुत्ियों को परस्पर-विरोधो नहीं द्वोना चाहिए । 

यह मानना ही पड़ेगा कि बिना शब्दु-प्रमाण के सभ्य संघार का काम 
नहीं चल सकता | अपने जीवन में भस्पेक व्यक्ति प्रत्येक चात का अनुभव 
नहीं कर सकता । हमें पद-पद पर दूसरों फे लिखित अनुभव पर विश्वास 
करना पड़ता हैँ। लेकिन इस का अर्थ यद्द नहीं हैं कि इस दूसरों की 
थात को अंधे चन कर सान ले, अथवा अपने अनुमव से उस की परख न 
करें । अपना छुद्धि से झाम लेना छोड़ देने की सक्ाद कोई घुद्धिमान्‌ 
मनुष्य नहीं दे सकता । इसी लिए जब भारतीय विद्वानों ने शब्द को 
प्रमाण माना तो उस के साथ छुछ शर्ते ऊगादीं। मजिन-जिन आचायों' ने 
श्रुतियों को प्रमाण साना है उन्हों ने अपने-अपने भाष्यों द्वारा यह दिखाने 
की कोशिश भी की है कि खारो श्रुतियां एक ही दाशंनिक सिद्धांत की 
शिक्षा देतों है । अदालत में उस साक्ठी की गवाही ज़्यादा प्रबक्ष मानी 
जाती है जा घझादि से अंत तक अपने कथन में संगति दिखा सकता है 
झौर जो 'बदुतों व्याघातः! ( आप अपना खंडन था विरोध करने ) के दोप 
से बचा रहता है । दाशंनिक पंडितों ने यही शर्ते शुत्तियों पर भी छगादी । 


३७४ दुशनशासत्र का इतिहास 


विरोधी भरुतियों में सामंजस्य स्थापित करने के लिप बेदांत-सूत्रों की रच- 
ना हुईं जिन पर भिन्न-सिन्न आचार्यों' ने भाष्य लिखे । 
संगतति या सामंजस्य के अतिरिक्त शब्द-प्रमाण में छुछ और भी 
विशेषताएं द्वोनी चाहिए । एक शर्ते यद्द है कि श्रुत्ति या आप्त द्वारा 
चतलाई गई बात संभव हो । यदि श्रूति कहे क्वि आकाश में फूल लगते 
हैं या ख़रगोश के सींय होते हैं तो नहीं माना जा सकता। शब्द सत्यों को 
“ससंसाचित' होना चाहिए। शब्द-प्रमाण की शिक्षा को चुद्धि-विरुद्ध भी 
नहीं होना चाहिए । तीसरे, शब्द-परमाण को ऐसे तथ्यों पर प्रकाश डाल- 
ना चाहिए निन तक दूसरे प्रमाणों की पहुँच नहीं है। जहां प्रत्यक्ष ओर 
अलजुमान की सद्दायता से पहुँचा जा सकता है चह्दां शब्द का आश्रय 
द्वेना व्यर्थ है । शाख्रीय मापा में भौंत सत्य को 'अ्रलौकिक! होना चाहिए । 
यहाँ मतभेद की संभावना स्पष्ट है । कुछ क्ोग किसी तथ्य को अलौकिक 
कहेंगे, कुछ उसे अन्य प्रमायों का विषय बहा देंगे। नेयायिक ज्ोग ईश्वर 
की सिद्धि अजुमान से करते हैं जब कि सांख्यकांर का मत है कि ईश्वर 
| प्रमाणों से सिद्ध नहीं दोता । 
शब्दु-प्रमाण का महत्व भारतवर्ष में एक दूसरे कारण से भी माना 
गया है। भारतीयों का विश्वास है छि केचल तक से तत्वज्ञान नहीं मिक्त 
सकता । तत्व-दर्शन और तस्वज्ञान के ज्षिए साधना की अपेक्षा है, मान- 
सिक्क पत्ित्नता की आवश्यकता है। जिन ऋषियों ने सच अकार के मर्तों से 
सुक्ति पा ली थी उन की दृष्टि विश्व के रहस्यों को देखने में ज़्यादा समर्थ - 
थी। ऋषि सत्यवादी थे, उन्द्ों ने जो जेसा देखा वेसा कद्द दिया। इस किए 
डन में अविश्वास करने का अवसर बहुत कम है । चस्तुतः कठिनाई तव' 
पढ़तो है जब विभिन्न ऋषि विभिन्न सिद्धांतों का उपदेश करने लगते हैं। 
सत्य एक ही द्वो सकता है, इस त्विए दो विरोधी सिद्धांत पुक साथ सच्चे- 
नहीं हो सकते। फिर सी यह उचित ही है छि आध्यात्मिक अज्ुभवों का 
आदुर किया जाय और उन पर गंभीरता-पू्वंक विचार किया जाय | दु्शन- 


उपोद्घात १७४- 


शास्त्र में किसी समस्या के ठीक रूप तक पहुँचना उतना ही महत्वपूर्ण 
है जितना कि किसो समस्या का दत्न या समाधान पा जाना । भारतीय- 
दर्शन-शाख को बहुत सी समस्याओं का उद्गम उपनिपर्दों से हुआ। घुन- 
जन्म जेसा महत्वपूर्ण सिद्धांत सारत में शब्द-प्रमाण के आधार पर ही 
माना जाता है| इर्प को बात है कि आज-कल के योरपीय विचारकों का- 
ध्यान भी इस की झोर गया है। 'साइकिकज्ञ रिसर्च' की सोसाइटियां पुन- 
जेन्म सिद्धू करने का प्रयत्न कर रहो हैं। 

इन सब बातों पर विचार करते हुए यह कद्दना ठीक न होगा कि 
शब्दू-प्रमाण को समान कर भारतीय विचारों ने अपनी स्पतंत्रता कम कर 
जी । यह दोपारोपण कुछ हद तक ही ढोक हो सकता है। वास्तव में उप- 
निषदों में पाए जानेवाल्ले विचारों और संकेतों की बहुलता के कारण यहां 
के दार्शनि्कों को तरह-तरह के सिद्धांतों का आविष्कार करने में कोई अड़- 
चन नहीं पढ़ी | न्याय और सांख्य के विचारों में कुछ भी समानता नहीं 
है। नेयायिक तज्ञोग तो शब्द-प्रमाण को यों भी विशेष महत्व नहीं देते । 
चे ईश्वर, जीव, अरदृष्ट आदि को सिद्धू करने के लिए अनुमान प्रमाण 
का ही आश्रय लेते हैं। चेदों के चिषय में भारतीय विचारकों ने काफ़ी स्प॒- 
संत्नता से काम दिया है। मीमांसक उन्हें अपौरुषेय मानते हैं, जिस का 
अर्थ है कि चेदु ईश्वर के भी बनाए हुए नहीं हैं। नेयायिक येदों को 
इश्वरक्नत मानते हैं। चेदांत उन्हें महा से ऋषियों के हृदय में अभिव्यक्त 
हुआ बतल्ांते हैं। सारांश यह है कि "चेदों ने भारतीय मस्तिष्क को 
स्वतंत्र विचरण करने से रोका” यद्ट कथन एक छोटे अंश तक ही टीक- 
कद्दा जा सकता है.। दु्शनों की निर्मोक विचार-शैली इप्त के विरुद्ध साक्ो 
देती है । 

सांख्य को छोड़ कर सव दर्शनों के भ्राचीन सूत्र पाए जाते हैं । सांख्य- 
सूतन्न भी हैं, परंतु उन की रचना बहुत बाद को 


दाशेनिक यज्ञ हुई है। सांख्य-दर्शन की सब से प्राचीन 


-३७६ दर्शनशाख का इततिहाप्त 


पुस्तक सांख्यकारिका! है जिस के रचयिता ईश्वर कृष्ण हैं। सूत्रों के 
समय के विपय में बहुत मत-मभेद है । यदि मद्दामाप्पकार पर्तजल्ि और 
योगसुन्न के रचयिता पतंजलि पक हों तो योग-दर्शंन का समय द्वितीय 
शत्ताउददी ई० पू० उ5|रता हैँ । परंतु कुद्ध विद्वानों का अन्लुमान है कि दोनों 
पत्तंनलि पुद नहीं हैं। श्रोफ़ धर कीय का मत ईं कि मोमांत्ता-सूत्र सब 
सूत्रों से पुराने हैं। परंतु वेदांत-सूत्नों में जेमिनि का नाम आता हैं चौर 
ऐसा प्रतीत होता हे कि वे बादंरायण के समझालीन थे | इसी प्रकार पू्े- 
मीमांसा में उत्त मीमांसाकार के प्रति संकेत हैँ । इस भ्रचस्था में उन के 
आपेक्षिक समय का निर्णय करना कठिन ह्टो जाता है | कुछ लोग ( जेसे 
श्री नंइलाल सिंद ) वेशेपिक्न सूत्रों को सब से प्राचीन मानते हैं। मेक्स- 
मूलर के मत में न्‍्याय-दर्शन चेशेपिक से श्राचीन हैं। थ्रो नंदलाल सिंह 
का कथन है छि न्‍्याय-दुर्शन में 'अजुमान? का ज़्यादा विशद वर्णन है इस 
लिए वह वैशेषिक्र के बाद की रचना है ( देख्लिए चैशेपिक-सृत्र, भूमिका, 
पाणिनि आफिस से प्रकाशित ) । न्याय में हेस्वासाक्षों छा भी थधिऋ 
सुंदर विवेचन है। उक्त विद्वान्‌ के मत में तो वैशेषिक का समय छुढी 
शत्तावदी से दसवीं शतावदी ई० पू० तक हो सकता है। 

परंतु यांरुपीय विद्वान्‌ सूतन्नों को इतना प्राचीन मानने से द्विचकते 
हैं । मीमांता को छोड़ कर ज्ञगभग सभी सूत्रों सें शून्यवाद और विज्ञान- 
चाद का खंडन पाया जाता है। इन दोनों मतों का अ्तिषदन-काल ईसा 
के वाद वतलाया जाता है। इस टिसाय से सूत्रों की रचना का समय 
तीखरी-चौथी शत्तावदी इंसवी तक दो सकता है । ओफ़ेसर हिस्यिज्ना सूत्रों 
का समय, याछोयी के अनुरोध से, (्‌ ३२००--६०० ) ईंसवो मानते हैं। 
सूत्रों का समय कुछ भी द्वो हमें चह याद रखना चाहिए कि सूचोक्त सिद्धांत 
सूत्रों की रचना से कहीं प्राचीन हैं । सूजत्नकारों ने उन प्राचीन सिद्धांतों 
को रूंज़लाबद् अवश्य कर दिया है । इस का अर्थ यद्द है कि न्याय सूत्रों 
से पहले भी न्याय के लिद्वांत भारतवर्ष में प्रचलित थे जिन के आंविप्कर्ता 
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ऊुछ इृद तक, एक विशेष ऋषि हो सकते हैं। जिन ऋषियों ने भो सूत्र 
बनाए होंगे उन्हों ने उन्हें प्राद्चीन सिद्धांतों के आधार पर दी लिखा होगा ॥ 
यदि बस्तुतः न्यायसूत्र गोतम ऋषि ने बनाएं, तो भो उन्‍हें सूत्नोक्त 
सिद्धांतों का आविष्कर्ता सानना आवश्यक नहीं है, तथापि यह सर्वेथा 
खंमव है कि उन्हों ने न्याय-सिद्धांतों में बहुत कुछ संशाघन और परिविधेन 
पकिया | 

चड्दु्शनों के श्रतिरिक्त इस पुस्तक में बौद्धों के चार दर्शनिक संप्र- 
दायों का वर्णेन भी किया जायगा । इन चार्रों 
में यदि इम चार्वाक-दृ्शन और जेन-दु्शेन 
जोद दें तो आस्तिक दर्शनों की भाँति नास्तिक दशनों को संख्या भी छुः 
डो जाती है | यह नहीं कद्दा जा सकता कि नास्तिक दर्शनों का महत्व 
आधश्तिक दशंनों से कम है। आधुनिक काल में वौद्ध दर्शनों, मुख्यतः विज्ञा- 
नवादु का महत्व बढ़ गया है। वास्तव में सारतवर्ष को दोनों द्वी कोटि 
के विचारकों पर गये होना चाहिए । यद्द मानना ही पड़ेगा कि श्रुत्ति का 
पबंघन न दोने के कारण नाहितिक दर्शनों सें अधिक स्वच्छुंद्ता और साहस 
पाया जाता है। आस्तिक विचारकों को स्वतंत्र तकंशेलो का भी चहुत 
कुछ अय बौद्ध विचारकों को है । क्योंकि वे श्रति को नहों मानते थे इस 
पक्षए आस्तिकों को उन का सामना करने में अपनी युक्तियों को तेज्ञ करना 
बड़ा दु्शनों के युक्ति-प्रधान द्ोने का एक और कारण भो है। विभिन्न 
आस्तिक संप्रदाय एक-दूसरे की कड्ी आ्राद्धोचना किया करते थे जिस के 
कारण दर संप्रदाय की कमज्ञोरियां एवं, विशेषताएं अच्छी तरह प्रकट हो 
जातो थीं। प्रोफ़ेसर मेक्ससूल्लर ने भारतीय विचारकों की निर्माकता और 
अपष्टता की सूरि-भूरि प्रशंसा की हैे। भारत के दाशंनिक अपने सिद्धांतों 
के झभ्रिय परिणासों को निर्भय द्ोकर स्वीकार कर लेते हैं । वे किसी सी 
दुशा में विपक्षी से समम्क्षेत्रा नहीं करते और न अपने संत को रूपक की 
अस्पष्ट भाषा में भ्कट करके छिपाना ही चाहते हैं । है 

श्र्‌ + 


नास्तिक दशेन 
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दर्शनों में जद्दां भेद दे वहां कहीं कहीं एकता मो है। सब से बढ़ी 
समानता व्यावहारिक है । साधना के विपय में 
दुशनों में विरोध बहुत कम है। सभी दशन 
( आस्तिक और नास्तिक ) यौगिक फ्रियाश्रों, प्राणायाम आदि का महत्व 
स्वीकार करते हैं। इंद्रिय-दमन और मनोनिश्रह की आवश्यकता की सच 
मानते हैं। (किए हुए कर्म का फल श्रधश्य सिज्षता है? इस विपय में 
किसी का मतभेद नहों हैं। 'श्रास्तिक दर्शन सभी भ्रास्मसत्ता में विश्वास 
रखते हैं शौर श्रत्ति का सम्मान करते हैं। चौद्धों के दो संप्रदाय ( सौन्नां- 
तलिक और वैभाषिक ) तथा न्याय-वैशेषिक सांख्य-योग और दोनों प्रमुख 
मीमांसक ( कुमारिल झौर भ्रमाकर ) वाद्य जगत्त की स्वतंत्र सत्ता से 
विश्वास रखते हैं । श्री शंकराचार्य भी जगत को स्वप्न से विजद्यण मानते 
हैं। ओर रामाजुजाचार्य, श्री वब्लभावत्ायं, श्री मध्वाचार्य सभी जगत की 
स्वतंत्र सत्ता स्वीकार करते हैं। इस प्रकार दम देखते हैं कि भारत के- 
अधिकांश दाशनिक, आधुनिक परिभाषा में, चथार्थवादी (स्यिच्स्ट) हैं । 

चेदांत भ्रौर मौमांसा को छोड़ कर अन्य दर्शनों में ध्यावदारिक प्राबो- 
चनाएं नदह्दीं पाई जाती । इस का कारण यथट्ट है कि मारतवर्प में आचार- 
शाख पर स्वतंत्र अंथों में विचार किया गया है, जिन्हें स्मृति-अंथ कहते हैं । 
कर्ता कर्म करने में स्वतंत्र है या नहीं यह प्रश्न भारत मेँ 


कुछ सामान्य सिद्धांत 


में गंभीरता-पूर्वक- 
कभी नहीं उठाया गया | पाणिनि का एक सूच-स्वतंन्नः करत्ता--स्वतं- 
च्ता कर्ता के जक्तण का अंग वतलाता है। जो स्वतंत्र नहीं है उसे कर्ता 
ही नद्दीं कह सकते । भारतीय दाशंनिकों ने कर्ता की स्वतंत्रता और पुरु- 
पाथे को प्रयोजनीयता में कभी अविश्वास नहों किया । गीता का उपदेश 
है, उद्धरेदास्मनाषमानं, अर्थात्‌ आप अपना उद्धार करे | चुद ने भो ऐसी 
ही शिक्षा दी थी। वेदांतसुत्र में पक जगइ कर्ता के स्थातंत्रय पर विचार 
किया गया है | वहां परिणाम यही निकाला गया है कि यथपि ईश्वर को 
प्रेरक कद्दा जा सकता है, पर ईश्वर की श्रेरणा कर्ता के प्रयत्न-सापेक्ठः , 
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होती है । सामाजिक कर्तव्यों पर भारतीय विचार देखने के लिए स्खति- 
अँर्थों को पढ़ना चाहिए 
पुस्तक के इस भाग में हम पहले बोद्धों के चार दाशंनिक संग्रदायों 
का वर्णन करेंगे । फिर न्‍्याय-वैशेषिक, सांख्य- 
« योंग शौर मौमांसा के दो संप्रदायों के विपय सें 
ढिखेंगे । दो-दो दर्शनों छो साथ ज्ञने के दो कारण हैं। एक तो यह कि 
अक्त दर्शनों के विचारों में सेद्ांतिक मतभेद्‌ नहीं के घराबर हैं । न्याय 
ओर चैशेपिक एवं सांख्य और योग एक-दूसरे के पूरक हैं। दूसरे, ऐति- 
हाप्तिक दृष्टि से भी उन में घनिष्ठ संबंध रहा है । इस के बाद दस चेदांत 
के विभिन्न आचार्यो' का मत लगे । इन आचार्यों' में गंभीर मतभेद हैं । 
समानता इतनी हो है कि यह सब ख़ास तौर से श्रुति पर निर्भर रहते हैं 
ओर सब ने अस्थानन्नयी अर्थात्‌ उपनिषद्‌, भगवद्गीता और अह्मसूत्र पर 
साष्य लिखे हैं। हरेक ने यह दिख लाने की कोशिश की है कि प्रस्थान- 
भ्रयी में उसी के मत का भ्रतिपादन और समर्थन पाया जाता है । अंत में 
भारत की आधुनिक दुशंनिक प्रगति पर इष्टिपात करके हम अंथ समाप्त. 
करेंगे । 


द्वितीय भाग की प्रगति 


पहला अध्याय 


बोद्धधर्म का विकास--दाशुनिक संप्रदाय 


किसी भी युग-प्रव्तक और घर्म-शित्तक की वाणी संकेतपुर्ण और 
कान्यमयी होती है। वह अपने युग के बहुत 
से सजुष्यों को प्रभावित करतो है और तरह- 
चरद्द के मस्तिष्छों को चश में कर लेती है। घर्म प्रवर्त्कों के मोहक 
अ्यक्तित्व के सामने सानस-शासत्र व्ही दृष्टि से भिन्न स्वभाव के पुरुष भी 
अकता के जाज में ँल जाते हैं। परंचु उस मद्दाएुरुष के मरते हो उस के 
अनुयायियों के आंतरिक सेद प्रकट होने लगते हैं। डस के चचर्नों पुव॑ 
उपदेशों की अनेक प्रकार से व्याख्या को जाती है और पएुक धर्म के अंत- 
अंत, एक डी नामघारी, अनेक धर्म या दाशेनिक खंप्रदाय चञ्ज जाते हैं । 
अंखार के दर देश के इतिद्ाप्त में ऐेस्ा हो हुआ है। अ्रफ़लातून और अरस्तू 
के दाशनिक विचारों की व्याख्या में काफ़ी मतसेद रहा है। भगवचदुगीता 
और बह्मसून्न एवं उपनिषदों के तो अनेक भाष्य प्रसिद्ध ही हैं। जैनियों 
के ढो खंग्रदाय है; इंधाइयों के भी दो दल हैं । आधुनिक कास में हीगनल 
और कांट की अनेक ब्याख्याएं हो चुकी हैं । 

बुद्ध के मरने के बाद उन के अलजुयायियों में भी तोन मतभेद फ्रेझ 
शाया । प्रोफ़ेसर कौथ का अनुमान है कि बुद्ध के बाद बोदों के कम से 
कम अठारह संप्रदाय बन गए थे। परंतु इतने संप्रदायों के विषय में न 
तो बहुत जानकारी ही है न उन का वर्णन महत्वपूर्ण है। उत्तर-काजीन 
यौद्धर्म के दो ही प्रमुख संप्रदाय हैं---हीनयान और सद्वायान । यात का 
अर्थ यात्रा का साधन या सा्ग समम्यना चाहिए । यह स्पष्ट है कि 'होन- 
आन! भास मद्टायान संभदाय वालों का दिया हुआ है। होनयान संप्रदाय 


आंतरिक भेद 
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को थ्रेरवाद या स्थविरवाद अथवा वृद्धों का संप्रदाय भी कद्दते हैं। हीन- 
यान-पंथी अपने भत को बुद्ध की सच्ची शिक्षा सानते हैं। उन का कथन 
है कि श्रषिध्क' अंथ उन्हीं के सत का पोषण करते हैं । 
वास्तविक बौद्धघ्म अथवा चुद्ध की शिक्षा क्या है, इस का निर्णय 
करने के लिए राजगृद्द में प्रथम सभा हुईं। दूसरी सभा वेशाजी में हुई 
जिस में स्थविरपक्ष या वुद्ध-पक्त की जीत हुईं | परंतु पराजित भद्दासंघिकों 
ने सभा के न्णिय को नहीं माना। दोनों का विरोध चज्ञता डी रद्दा 
बौदूधमे का विशेष प्रसार या प्रचार सम्राट्‌ अशोक के समय में 
डुआ | अशोक ने काश्मीर, क्लका आदि भारत के भागों में प्रचारक सेजे। 
सिरिया, मिश्र और -यूनान में भी अशोक के बोद्धू शिक्षक जा पहुँचे । लंका 
में तो अशोक ने अपने पुत्र महेंद्र को ही भेजा था। अशोक के प्रयर्नों 
से बौद्धघर्म, हिंदृधर्म की पुक शास्त्र न रद्द कर विश्वघर्म बन गया। 
अशोक ने थौद्धधर्म को और बोझधघर्म ने अशोक को अमर बना दिया । 
तीसरी शताब्दी ई० पू० में हो चौद्धधर्म नेपाल, तिव्बत, संगोलिया, चीन 
और जापान में प्रवेश कर चुका था | 
अशोक के बाद यहुत काज तक उत्तर भारत में जो सम्राट्‌ हुए डर्न्दो 
ने यौद्धर्म को स्वीकार छिया। यह सम्राट यवन, शक, कुशन भादि 
जातियों के थे कगमंग एक हज़ार दप तक बौद्धधर्म भारत में विजयी 
होता रहा, इस के बाद गुछदंश के आधिपत्य में हिंदूधम की उच्चति और 
दौद्धध्ं का पतन होने लगा । सातवीं शताब्दी में कुमारिल ने बोदधघमे 
का सीम खंडन किया । इस के धाद शंकराचार्य ने थौद्धों के बचे हुए प्रभाव 
को सी नष्ट कर डाला | 
आरंभिक बौद्धधर्म अथवा इोनयान की प्रधानता के नाश के साथ- 
साथ ही हिंदू ७र्म और महायान संप्रदाय का उदय हुआ | लंका (सौद्योन) 
और वर्मा के लोग असी टक हीनयान के अनुयायी हैं। चीन और जापान 
में महायान का प्रभुत्व है। दोनों में भेद क्या है ९ 


बंपर दर्शनशाख का इतिद्ास 


इौनयान-सत का विश्वास पाली अंग्रों में है; मह्टायानों ने पात्नो अंगों 
की और पालो-भाषा को विशेष परवाइ न कर 
के संस्कृत में अंव-रचना को। द्वीनयानों ऋा 
मोक्त 'विज्ञान-संतान! का रुक जाना शअ्रयवा चेतना का नाश द्वो जाना 
है।' मानना चाहियु कि यह बुद्ध छो वाह्तविऊ्र शिक्षा न थो। निर्वाण 
की यह अभावास्मक व्याण्या चुद्ध को अभिप्रव न थो, यद्द इम पहले 
डी लिख चुके हैं। ह्टोनयान रुणिक बादो है । निर्वाण को पति-छंएढपा- 
निरोध' भी कद्दते दें । पाठक दस लंबे चोढ़े शब्द का चर्थ याद रक्खें । 
पतिसंग्या छा अर्थ है प्रतीप या तिररोत बुद्धि । विज्ञान-पवाह का नाशक 
चुद्धिया बोध अथवा ज्ञान को प्रतित्रस्या' कइते हैँ । इश्त से विज्ञानों 
के रक्त जाने को 'प्रतिसंस्या-निराध! कद्दते है जो क्लि जीवन का जघग्र 
है। ज्ञान के अतिरिक्त दूसरे कारणों से (जेसे गइरो नोंद में) जो चेतना- 
अ्वाह्द रुक-सा जाता है उसे “अ्रप्रतिसंस्यानिरोध' कदतें हैं। जा भाव 
सद्‌ हैं उन्हें असव्‌ कर दूं यद्द चुद्धियतिसंड्या है ( देखिए शांकर भाष्य 
पर रध्नप्रभा-२ | २। २२ )। अपनो आाह्वोचना में शंकराचार्य कद्ठते 
हैं छि बोद्धमत में दोनों भ्कार का “निरोध!--न्षानकृत्र अथवा स्वतः-- 
अखंभसव है । 

आत्मा और संप्ार दोनों भूड़े हैं, मिय्या हैं । सोक्ार्वों का क्लिप्री से 
भेम नहीं करना चाहिए ।* तोच वैराभ्य और कठिन तपस्या भहत बने 
के ज्लिए अनिवार्य हैं। अहंत से ताथय हिंदुओं के जीवन्मुक्त से है । 
अंत को स्वयं अपना निर्चाण या मोक्ष-छाघव करना चाहिए । मुपुछ को 
किसी से मतलब नहीं रखना चाहिए; कुछ संग्रइ नहीं करना चाहिए; जन- 
संखर्ग से सर्वथा बचना चाहिए । ससार का पवित्र बनाने का अभिज्ञापा 
ऋरना-डचित नहों है । अपने को मुक्त कर लेना दो सब से बड़ा काम है। 
ट्टीनयान बो्दों ने बुद्धि जी के उदार जोवन और उस से मित्वने वाली 
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पशषज्षान्नों को भुला दिया। वेयक्तिछ पविम्नता 'और तपस्या पर उन्हों ने 
ज़ोर दिया, यद अच्छी बात थी। परंतु संन्याप्तों के जोबन से प्रेम! शब्द 
का चहिप्चार करना ठीक नहीं कहा जा सकता । 

डीनयानों के दाशेनिक सिद्धांत भी मद्ायान से भिक्ष हैं, इन पर इस 
याद को दृष्टिपात कर गे। छंक्षेप में कहें ता हीनयान यथार्थवादी, अनेक - 
यादी और नंराल््यवादी हैं । 

मदायान का अस्युदय होनयानों के विरुद्ध प्रतिक्रिया का फल्च था। 
हीनयान भिज्तुश्नों के कठिन तरश्चरणों से क्ोग 
विरक्त होने बगे | अशोक से कनिष्क के काल 
सक जो प्रवृत्तियां छिपे-छिपे काम कर रही थों ये मष्टायान के रूप से परिं- 
शत हो गई । हीनयान धर्म में हृदय और उच्त के 'मनोवेगों के ल्लिए स्थान 
न था; प्रेम और भक्ति के क्विए जगह न थी। मनुष्य के इतिहास में यह 
अकसर देखा जाता है कि अतिशय चुद्धिगद के घाद एक पऐपा युग आता 
हु जिस में मायना प्रो को प्रघानता दी जातो हैं। शंकराचार्य के याद रामा- 
झुज का आना कुद्ध ऐसा हो या । महायानों का दावा ह कि चे हो घुद्द के 
वास्‍्तविक उत्तराधिकारी हैं; चुद्ध जी की शिक्षा के हृदय को उन्हें ने डी 
पद्दचाता है । उन का दर्शन, दीनयानों की तरद, श्रमाव्रात्मक नहीं है । 
महायान धर्म ने प्रेम और सक्ति के छ्िए स्थान यनाने को कोशिश की । 
यहाँ ईश्वर, आत्मा ओर निर्वाण सब की घारणाएं मावा्मक हो गई ।* 
इस में संदेह नहीं कि बौदूवर्स के इस परिवर्तन सें अन्य धर्मो' से आए 
हुए अनुयाधियों का काफ़ी द्वाथ था। इन ब्ोगों ने बुद्ध की शिक्षा में 
कुछ विज्ञातीय अंश सिछा कर उसे जनता के ज़िए रुचिकर घना दिया । 
जुदछू को भगवान्‌ बद्धू बना दिया गया । उन्हें “घर्मक्रायः का नाम दिया 
नया। धमस का स्ुत स्वरूप दी भगवान्‌ यद्ध हैं। स्वब्यापिदों आध्यात्मिक 
क्ति दी धर्म है । चददी आदि चुद्ध है | यददी मद्दायानों का बह है । इसी 
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का अवतार यद्ध हैं। भप्येक व्यक्ति युद्ध! यन सकता है, इस क्षिए बुद्ध 
अनेक हैं । ऐत्तिदासिक चुद्ध ्रादि घुद्ध या धर्मकाय को, जो कि एक-माल 
सत्व है, अ्रभिव्यक्ति मात्र हैं। धर्मकाय देश-फाल की उपाधियों से मुक्तः 
है। निर्वाण का अर्थ शून्यता नहीं, यक्कि आदि-चुद्धू को पविष्नत्त को प्राप्त 
करना है। घर्मकाय जंथ नामरूप धारण कर केता दै तो उसे 'संभोग- 
काय” कहते हैं। चेदांत में इन्हें कमशः घढ्म भौर ईश्वर कट्दा गया है ! 
घर्मकाय से बोधिप्तस्दों की उसपत्ति होतो है । मद्दायान ने अईत्‌ के. 
आदशश के बदले जो संसार से विम्रख रह कर अपनो मोक्ष के साधनों मेंः 
लगा रहता है, “बोधघिसत्व” छा आदर्श रक्खा ।* हिंदू धर्म के अ्रवतारों 
को तरद्द संघार के कल्याण के लिए धर्मकाय से 'बोघिसत्व” उद्भूतः 
होते हैं ।' चुद्ध संसार में अपने लिए साधना करने नहीं आए । हु:खितों 
का प्रेम ही उन के अवतार का कारण हुआ | बोधघिप्तत्व अ्रविराम संप्तार 
के मोक्ष के छ्षिए भयरन करते हैं भौर वे शअइईते भाप मुक्त होने से: 
इन्कार कर देते हैं। “जब तक संसार दुःख से मुक्त न होगा, हम भीः 
झपना निर्वाण स्वीकार नहीं करेंगे', यद्द योधि सत्वों को प्रतिज्ञा हैं 
सिर्छ अपने आनंद का ध्यान रखना बोधिसर्वों ने नहीं सीखा । योथघिसरत्वों 
में स्वार्थ का ल्ेश नहीं द्ोता। संसार में कुछ दिन ठहर कर बोघिप्तत्व 
फिर चुद भाव को आप्त दो जाते हैं । इन देव-भावापत्न चुद्धों का संसारः 
सें अवतार होने पर उन्हें "निर्माणकाय” कहा जाता है। अमितास, 
अधलोकितेश्वर आदि अन्य छुद्धों के नाम हैं जो कि देवभावापत्ष श्रवध्या- 
में ऐेतिद्वासिक बुद्ध के साथ रहते हैं । 
इस प्रकार इस देखते हैं कि मद्दायान धर्म में हिंदूघर्म की समी 
चौज़ें वर्तमान हैं। बोद्धधर्म ने हिंदुध्म का रोचक रूप धारण करके- 
अन्नति की और फिर दिंदूधर्म के क्यभग समान दो जाने के कारण झपनाः 
ऋाकर्षण खो दिया। भारतवर्ष से चौद्धधर्म के लोप हो जाने का पुर 
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, ऋरण यह भी था। उचर धाहाणों ने बुद्ध को अपना अवतार सान लिया, 
इधर मदायानों ने हिंदूधर्म का विरोध छोड़ दिया और रामकृष्ण की पूजा: 
की वैधता तक स्वीकार कर जी" । वैध्णवधर्म और शेवधर्म का उदय होने 
पर महायान में कोई विशेषता नहीं रह गई। भिह्ुर्भो का उत्साह भी 
कम हो गया; उन के जोचन कौ पवित्रता कम हो गई। संघ कमज़ोर पद 
गया। इन्हों कारणों से बौद्धधर्स का दास हुआ | 

यौद्धघर्म का विकास और दास वास्तव में भारतवर्ष के घार्मिक इति- 
इास का विषय है। यहां उन का थोड़ा-रा वर्णन ऐतिहासिक सारतत्य को 
झुदोध बनाने के लिए किया गया है । इस के भागे बौद्धों के दाशंनिक 
संप्रदाययों का वर्णन होगा । 
ड्ीनयान और महायान के अंतर्गत विभिन्न दाशनिक भर्तों का उदय 
किक हुआ । बौद्धों के चार दाशेनिक संप्रदाय प्रसिद्ध 
बा दा अर्थात्‌ सौश्नांतिक, पैमापिक, योगाचार और" 
माध्यमिक । इन में से पहले दो ह्दीनयान के संप्रदाय हैं और दूसरे दो 
सद्दायान के । इन दर्शनों के आपेकिक काल का निशंय फंठिन है | 
विशेषतः, माध्यमिक और योगाचार का काऊ-संयंध कुछ गड़बड़ है | 
दाशैनिक विकास कौ दृष्टि से साध्यमिर्कों का शुन्यवाद योगाचारों के. 
विज्ञानवाद से थाद को आना चाहिए । परंतु नागाजुंन का समय असंग 
ओर वसुयंधु से, जो कि विज्ञानवाद के प्रमुख शिक्षक हैं, पहल्ने है। विपय 
को ठीक से हृदयंगम कराने के लिए हम दार्शनिक विकास के क्रम का ही. 
छलुसरण करेंगे | 
चैमापिक मत का अतिपादन करनेवाज्ों में दिउःनाग और धर्मझीति: 
मुख्य हैं। कुछ विद्वानों का मत है कि दिल - 
नाग कालिदास का समकालीन था क्योंकि. 
सेघदूत! में कवि में उस पर कटा किया है। दिउ नाग ने 'प्रभाण-समु- 
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चया नासक अंध लिखा था जो संस्कृत में उपलव्ध नहीं है । धर्मश्रीति 
ने न्यायविंदुः लिखा है। यह तकेशाख का अंथ है जिस पर धर्मोत्तर ने 
थेछा लिखों है | धर्मकीतिं शंकराचार्य से पदले हुश्ना था । 

सौन्नांतिक सत का संस्थापक कुमारलठ्ध ( २०० इंशवी ) बताया 
जाता है। सौन्रांतिक और वैभाषिक संप्रदाय में भेरक रेखा खींचना कमी- 
कमी कठिन दो जाता हैं। धर्मोत्तर को सौन्रांतिक लेख बताया जाता दै | 
शायद तीन पिटकों में से सूत्रविउक को विशेष महत्व देने के कारण कुद 
बौद्धों का सौनांतिक नाम पढ़ा । सौन्रांतिक और चैमापिक दोनों को मिल्ा 
कर 'सर्वास्तिस्‍्ववादी? कहते हैं ह 

योग्राचार संप्रदाय के प्रदरतंक असंग और वुबंधु थे। यद्द दोनों भाई 
थे; इन का समय तौसरी शताव्दो सम्तस्तना चाहिए। पहुवंधु का 
पअभिधर्मकोश' बौद्धों का प्रसिद्ध अंथ है । इस मत का दूसरा प्रसिद्ध अंय 
“लंकावतारसूत्र' है मिस में छुद्द ने राचण का शिक्षा दी है। प्रसिद्ध कवि 

अश्वघोप, जिस ने 'बुद्धचरित! में घुछू की जीवन-कथा लिखी है, इसो 

सत का अज्ञुयायी था। वह “श्रद्धात्पाद-शाख? का लेखक है । 

साध्यमिक्र मत्त का प्रप्लुख लेख नागाजुन है। नागाऊुव ने 'सूचन- 
मध्यमकारिका! नामक अंय क़्िखा है जिध्ष पर चंत्रकोर्ति न टीका को है । 
भारतीय दुर्शन-सताद्ित्य में इस अथ का बड़ा महत्वपूणं स्थान है। नागा- 
जुन के तकत्ना-प्रकार की नक्॒ल बहुत तल्लखकों ने की है| नेपषधकार शदर्ष 
ने जो वेदांत का श्रप्तिद्ध लेखक है, अपने 'खंडनखंडलाद' में नागार्जुन 
की आलोचवा-शक्की का आध्य लिया है। इंग्लेंड के प्रस्चिद्ध दार्शनिक 
ओडल्ले ने अनजाने, नागाजुन के तकों को घुनरुज्ञावित किया है । ब्रेडले की 
झृत्यु को भी अभी पंद्रइ-बील वर्ष ही हुए हैं। नागाजुन के शिष्प आर्य 
“दुव का 'शितशास्त्र! या “चतुःशतऊ साध्यमि््शों का दूपरा प्रसिद्ध झेथ है । 

नागाऊुंच को च्रश्वघाप ( १०० ईसवी ) का शिष्य बत्तल्ाया जाता 
न्हैं। 


चौद्धर्स का विकास--दार्शनिक संप्रदाय इयर 


पाठकों को याद होगा हि चार्वाक ने प्रत्यक्ष के अतिरिक्त सब प्रमायों 
व्सर्वाध्तिलवाद-वैमाषिक और का परित्याग कर दिया था। बौद्ध लोग प्रध्यक् 
सौन्नांतिक: अनुमान प्रमाण और अज्ञुमान दो प्रमाणों को मानते हैं । इसे 
लिए उन्हें अनुमान के प्रामाण्य की चार्वाकों के विरुद्ध रक्षा करनी पड़ी । 
अलुमान प्रमाण व्याप्ति पर निर्भर हैं |. घूस या छुपा अग्नि से अलण कभो 
नहीं देखा गया है, इस लिए धूम और बद्धि में व्याप्प-ब्यापक-साव है। 
- अग्नि व्यापक है। व्यापक के बिना व्याप्य नहीं रह सकता, अग्नि फे 
* बिना घूम को स्थिति अधंभव है। धूम और अग्नि के इस संबंध का ज्ञान 
-व्याप्ति-ज्ञान है । चार्वाक कहता है कि व्याप्ति-ज्ञान मूछ। है, बौद्धों का कथन 
है कि व्याप्ति-ज्ञान सत्य है | घूम को देख कर झग्नि या बह्ि का अजुमान 
किया जा सकता है और यह अज्ञमान ठोक भी है। 'इप़ पर्वत में बद्धि है, 
क्योंकि इस में धुँआ है? यह अनुमान सवंधा ढोक है। दो स्थानों में व्याप्ति 
माननी चाहिए । एक तो कार्य-कारण में व्याप्ति-संबंध रहता है, दूसरे उद 
दो वस्तुओं में जिन में तादात्म्य संबंध है। अग्नि घूम का कारण है हसख 
लिए उस में व्याप्ति सानी जा सकती दवै। इसी प्रकार जावि और उपक्ति 
में नित्य संबंध है । एक पशु दरिणि न द्वो यह संमत है, परंतु दरेक दरिण 
“की श्रेणी पशुत्व के अंतर्गत है। जहां 'तदुस्पत्तिः! ओर 'तादास्म्यों संबंध 
-रहता है वहां व्याप्ति सानी जा सकती है और साननी चाहिए । 
बौद्धों का कथन है कि खंदेद या संशय एक इंद्‌ तक दो कंरना चाहिए ॥ 
यदि संदेद अजुभव के विरुद्ध चल्ना जाथ तो उसे छोड़ देना चाहिए | वह 
संदेह जो हमें विरोधामास या व्याघात में फँसा दे त्याज्य है--ध्याघाता- 
नवधिराशंका। अज्लुमान के श्रामाण्य में संदेह करना जीवन के विरुद्ध है, 
चह्द स्वत्तः-विरोधी भी है | अशुमान को अमाण माने बिना जोवन का काम 
नहीं चछ सकता। फिर श्रद्युमान का भ्रप्नासायय भी अनुसान की सहायता 
ने बिना, केवक्त भरयक् से, सिद्ध नहीं किया जा सकता। इस हिए्‌ 
-अज्लुमाव को अवश्य प्रसाण मानना चाहिए । 


श्दष्य दर्शनशाख्र का इतिद्दास ५ 


मसुष्यत्व बहुत से भलुर्ष्यों में रहता है इस लिए मचुध्यत्व को सामान्य 
या जाति कहते हैं । इसी प्रकार घटरव जाति, 
सामान लक का: लिवेक) परत्व जाति आदि भानी जाती हैं। नेयायिर्को 
के इस मत का बौद्ध छोग खंडन करते हैं। घट ही वास्तविक है, घटव 
( घड़ापन ) वास्तविक नहीं है। चेसापिकों और सौद्भांतिकों का कथन है 
कि 'घटवव! या 'मनुष्यत्व” केवल कल्पना की चीज़ें हैं; इन की कहीं सत्ता 
नहीं है। प्रश्येक वस्तु का अ्रपना अज्ग गुण है; सामान्य गुण नहीं पाए 
ज्ञाते । संसार के सारे पदार्थ 'स्वलक्षण! हैं; स्वलक्षणों का समुदाय ही 
जगत है। सामान्य-करणों का अमाव हैं; अथवा वे कल्पना की चोज़ों हैं।* 
वैसापिकों के मत में इसी प्रकार गुण, कर्म, नाम, और ब्रच्य भी कादप्रनिक- 
हैं। यद हमारी बुद्धि की धारणाएं मात्र हैं। बाहा जगत में इन जैसी' 
कोई पर्तु नहीं है। सर्वास्तित्ववादियों का यह मत कुछ-कुछ अरस्त्‌ और” 
कट से मिजता है। अररत्‌ ने सामान्यों ( यूनिवर्सतल ) की अलग सत्ता- 
नहीं सानी और कांट ने भी हृब्य, गुण आदि को घारणाश्रों को मनः- 
सापेद् या चुद्धि-सापक्ष हराया है । 
नैयायिकों के मत में सापदार्थ उसे कहते हैं जिस का सत्ता सामान्य” 
सत्पदार्थ का लक्षण मे शोग डी « ( सत्तासामान्ययोगित्व सस्वस )- 
* श्रसद्‌ पदार्थ चह है जिम का 'सत्ता! नामकः 
भद्टासासाग्य से संबंध नहों हैं । “अश्वत्वः 'गोरव? 'घटत्व” आदि जातियाँ” 
बोटी या कस व्यापक जातियां हैं; इन्हें श्रपर सामान्य कहते हैं । पश्च॒त्व 
जाति अश्वत्व या गोख की अपेक्षा बड़ी है अर्थात्‌ ज़्यादा ब्यापक है इस- 
लिए पशुत्व जाति अश्वत्व की अपेत्ता 'पर सामान्य! हैं। सत्ता जातिए 
झथ से चडी जाति है; सत्ता की अपक्षा कोई जाति पपरः नहीं है । दस 
सच्ा जाति से जिस का योग हो वह “सत्पदार्थः है। 
बौद्ध कोग इस मत का खंडन करते हैं। यदि हम नैयायिकों कः 
१देखिए हिरियनश्ना, पू० २०४ 


न्‍ 


बौद्धधर्म छा विकास--दाशं निक संप्रदाय - फप्पड 


नमत सानें तो स्वयं “सत्ता” जाति में सप्पदार्थ का यद लक्षण नहीं घंटता | 
-इस किए नेयायिकों का छक्षण 'अच्याप्त है। फिर दोद विचाशक सामान्य 
जक्षणा या जाति के एथक्‌ भ्रस्तिस्र में विश्वास भो नहीं रखते । प्रश्न यह्द 
'है कि बौद्धों के मत में सत्पदार्थ का या लक्तय दै ! 

सप्पदार्थ वह है जो कुछ करे, जिस में भ्र्थ-क्रिया-झारिता हो ( अर्थ- 
-क्रियाकारितं सत्तम्‌ )। जो कुछ करता नहीं वह अश्तस्पदार्थ है । सतपदार्थ 
“की झुद्य पहचान यही दे कि वह अपने अस्तिरइ के प्रस्येक चण में कुछ 
“करता रहे। सपपदार्थ प्रतिक्तण अपने कार्यो को उत्पन्न करता रहता है। 
अत्येक सल्वदार्थ प्रत्येक कण में किसी कार्य का कारण होता है; पद्द ऊुछु 
-न कुछ कार्य उपन्न करता रहता है । सस्पदार्थ के इस छत्तण से 'उणिक- 
-वाद' का सिद्धांव सिद्ध होता है । 

संघार के सारे पदार्थ छणिक हैं; वे प्रतित्षण बदलते रहते हैं । विश्व 
में कुछ भी स्थिर नहीं है। आध्यात्मिक जगत 
और भौतिक जगत में सभो कु परिवर्तन- 
'शौज्व दहै। जिन्हें हम “वही” कष्ट कर पहचानते और स्मरण करते हैं ये 
वास्तव में “वही? नहीं होते । जीवन के किन्‍्दीं दो ज्ञणों में हम स्वयं वही! 
“नहीं रहते । ऊपर हम देंख छुके हैं कि कण्विकवाद में सह्ृति और प्रत्यमिद्ठा 
की ज्याख्या नहीं हो सकती । प्रश्न यह दे कि इन कठिनाइयों के इाते 
.हुए ऐसी कौन सी युक्ति दे जिंस के कारण दण्पिकचाद को विचारणोय 
“सिद्धांत कटद्दा जा सके १ 

कणिकवाद को युक्ति सप्पदार्थ की परिभाषा से प्राप्त द्ोतो है। 'स्चे- 
“दुर्शन-संग्रह” में इस युक्ति को स्पष्ट रूप में ष्यक्त किया गया है। काय॑ 
को उत्पन्न करन का अर्थ है कारण का कार्यरूप में परिणत द्वो जाना ॥ 
मिट्दो घट नामक कार्य को उत्पन्न करतो है इस का अर्थ दे कि मिद्दी घट- 
“रूप दो जाती है । इम देख चुके दे दि सत्पदार्थ का त्र्ठण 'कुछ करते 
रहना” अर्थांद अनवरत कार्यो को उत्पन्न करते रहना है । इस का भर्थ यद्ट 


छणिकवाद 


३8० दु्शनशास्त्र का इतिद्दास 


हुआ कि प्रत्येक सत्पदार्थ प्रतिक्तण कार्य उत्पन्न करता रहता है अथवा कार्य-- 
रूप होता रद्दता है। प्रत्येक सत्पदार्थ प्रतिष्ृण अपना स्वरूप परिवर्तित 
करता रद्दता है। इस का साफ़ अर्थ यही है कि प्रस्येक सत्पदार्थ क्षणिक- 
है ( यरसत्‌ तत्वणिकस्‌ ) | 

आप कहेंगे कि 'सत्पदार्थ वद्द है जो काय॑ उरपन्न करे! | इसे सान कर 
भी कज्षणिकवांद से बचा जा सकता है। यह क्या ज़रूरी है कि एक- 
खत्पदार्थ अभी अपना कार्य उत्पन्न करे। मिट्दी आज या अभी ही घढ़ा 
क्यों चन जाय, कल क्यों' न बने ? लेकिन बौद्ध इस आलोचना से सह- 
मत नहीं होंगे। मान कौजिए कि विवाद-अस्त सत्यदार्थ 'क! है. जो कि 
खत? 'ग! आदि कार्यों को उत्पन्न करने की क्षमता रखता है। यदि “क! में' 
'ख! को उत्पन्न करने की क्षमता है तो वह 'ख! को तुरंत उत्पन्न करः 
डालेंगा; और यदि उस में यह क्षमता नहीं है दो वह 'ख' को कभी उपत्तः 
नहीं करेगा। 'ख' को उत्पन्न करने की क्षमता रखते हुए 'क' श्रकर्मण्य रहे 
अर्थात्‌ 'ख” को उत्पन्न नकरे, यह असंभव है | यदि “ख? को उत्पन्न करने 
के लिए “क? को किसी और वस्तु व” की आवश्यकता पड़ती है वो कहना 
चाहिए कि कक सें 'ख? को उत्पन्न करने की क्षमता नहीं है । परंतु यदि 
“का में किसी भी कार्य को उत्पन्न करने की 'उमता नहीं है तो वह 'है?' 
वह सथदार्थ है, इसी में संदेद है | 

प्रत्यूक वर्तेसान पदार्थ को था तो अपना कार्य अमी उतपल करना: 

चाहिए था कभी नहीं। 'ख? को उत्पन्न करने की क्मता रखते हुए । 
यदि 'क! आज अकर्मण्य रह सकता है तो कन्न क्यों नहीं रह सकता *ै 
जो वर्तमान क्षण में कुछ नहीं कर सकता उस से भविष्य में क्या भराशा 
की जा सकती है ? और अगर “कः अभी “रख? को उत्पन्न करता है तोर 
इस, का अर्थ यह.है कि *क* “ख? में परिणत द्वो जाता है, बदल जाता है। 
<क! के नष्ठ द्वोने पर ही “ख? उत्पन्न होता है इंस प्रकार दस देखते हैं कि. 
खारे सत्पदार्थ क्षणिक हैं | 


बौद्धधर्स का विकास--दाशंनिक संप्रदाय १६१- 


क्णिक्रवाद को कुछ आलोचना दम पहले भाग में दे चुके हैं। प्रायः 
सभी झास्तिक और नास्तिक विचारकों ने: 
पशिकवाद का खंडन किया हैं। 'स्ंदर्शन- 
संग्रह? में जेनों की भर से छशिकवाद की समीक्षा इस प्रकार की गई है । 

कृत प्रणाशा कृतकर्म मोग-मवप्रमोक्षस्टतिभंग दोपान्‌ | 

उपेच्षय सात्षात्लण संगमिच्छ ज्षद्दो महा साहसिकः परोड्सौ ( पृष्ठ २४ ) 

उाशिकवाद को मानने पर किए हुए कर्मो" का फल नहीं मित्न सकता: 
इस लिए “क्ृतप्रणाश” ( कृत कर्म के फल को पअ्रप्राप्ति ) दोष आता है । 
इसी प्रकार चर्तेमान कर्ता छो जो दर्सफल प्राप्त होता है चह भी न्‍्याय- 
संगत नहीं है । क्योंकि जिन कम्मो का फल्न मिल रहा है चद्द अन्य कर्ता: 
ने किए थे। यह 'अकृत कर्म भोग! अथवा “अक्तताभ्यागम! दोष हुआ 
स्उतति सो नहीं बन सकतो । क्षणिकवाद के अनुसार बंध-मोक्ष भी नहीं हो . 
सकते । इतने भआाक्षेपों के रहते हुए क्षणिकवादु का माननेवात्ञा प्रतिपक्ती - 
सचमुच चढ़ा साहसी है | 

सांख्य-सूच का कहना है कि '्षशिकवाद को मानने पर कार्य-कारण- 
व्यचस्था नद्दीं बन सकती । क्यों कि-- 

पूर्वापाये उत्तरायोगात्‌ । ( आर० १ । हे& ) 

पूर्वेरुथ कारणस्यथापाय काले उत्तरस्य कार्यस्य उसपत्यनो वित्यादपि न 
लणिकवादे संभवति कार्यकारणभावः | ( विज्ञान सिक्ष ) 

जब तक कार्य उलन्न होता है तब तक कारण नष्ट दो चुकता है ।' 
नष्ट हुए कारण से कार्य की उस्पति नहीं हो सकती । श्रेन्यथा किसी चस्तु 
के नाश द्वोने से कुछ भो उत्पन्न हो जाय । 

नेयायिकों ने भी साधारण आक्षेपों के साथ दी एक मधिस्वपूर्ण आक्षेप 
किया है। बौद्धों ने नेयायिकों के सत्पदार्थ के लक्षण का खंडन किया: 
आर नई परिभाषा दी है। नेयायिक ल्वोगों का कथन है कि बौद्धों की परि- 


कसणिकवाद की आलोचना 


ब्ध्र्‌ दर्शनशाखत्र का इतिहाप्त 


शभाषा सान लेने पर किसी चीज का ज्ञान नहीं हो सकता। "अ्थक्रिया- 
कारिता! सप्पदार्थ का क्दण हैं। इस का झर्थ यह है छि किप्ती पदार्म 
को जानने के द्विए उस की 'पझ्र्थक्रियाकारिता? या 'स्यावहारिक योग्यता! 
-को जानना चादिएु | यदि झाप किस्ली पदार्थ को जानना चाहँ तो आप को 
उस को व्यावद्वारिक चमता का ज्ञान प्राप्त करना चाहिए। इस का अर्थ यद्द 
है कि आप उस पदार्थ के 'कार्य” का ज्ञान प्राप्त कर । ल्रकिन उच्च कार्य! 
का शान--“ख! का ज्ञान--कार्य के कार्य अर्थात्‌ “यों को जाने बिना 
नहीं हो सक्तता | इसो प्रकार 'ग? को जानने के लिए 'ग के काय “'घ! को 
जानना ज़रूरी है। यद्द 'भनवस्था दोप है । 
यदि कुछ भी स्थिर नहीं है तो ष्याप्ति को अद्दय करके अनुसव करने 
-वाल्ना कर्ता भी नहीं मिज्न सकता । इस भ्रकार अनुमान-प्रमाण असंभव 
हो जायगा | यद्द नयायिकों को दूसरी आकोचना है । 
उणिछ्वाद के सिद्धांत की सभी बौद्ध मानते हैं । इस के बाद इम 
- वैमापिक सत्र का विशेष वर्णन करेंगे । 
सर्वास्तिव्ववादी चाह्य जयत की स्वतंत्र सता स्वोकार करते हैं । उन्हें 
हम यथार्थवादी और बचहुत्ववादी या झनेकव्रादी 
कह सकते हैं । चैज्नापिकों के मत में, समस्त 
* विश्व पररुपर-निरपेत्त अनंत स्वलक्षणों का सप्तुदाय है। भत्येक्ष स्वजत्तय 
अपने ही समान है और उस का वर्णन उसी के समान दो सकता दै। 
'किन्हीं दो स्वक्नदुणों का एक-सा वर्णुन नहीं हो सकता। चैप्तापिक परमाणु- 
चादी है । स्वक्षक्षण परमाशुओं के बने हुए हैं। इन के परमाणुभों को 
परिवर्तन-शोत्व समझना चाद्विए । चसापिक चार तत्वों में विश्वास रश्नते 
"है भ्रथोत्त्‌ एथिंवी, जल, वाझु और तेज । वे झाकाश-तत्व को नहीं मानते । 
- परमाझ को चछु, ओज्न, चासिका आदि इंद्वियों से अहण नहीं कर सकते । 
सर्वास्तिस्ववादी दो और तोन परमाझु्थों के समुदाय नहीं मानते । 
- संसार के सारे पदार्थ या तो भूत और सोतिझ है अथवा चित्त और 


बैमापिक संप्रदाय 


चौदूधर्स का विकास-दाशंनिक संप्रदाय १६३ 


चैत्त* सर्वास्तित्ववादी नेराध्य्यवाद के समर्थक हैं। वाद्य विषयों से टकरा 
कर इंद्वियाँ विज्ञानों को उत्पन्न करती हैं। विज्ञानों के अतिरिक्त कोई 
आप्मा नहों है । इंद्रियां भौतिक हैं । 
चाह्य पदार्थ चित्त में अपना आकार अथवा श्रपने आकार के विज्ञान 
उत्पन्न करते हैं। इन विज्ञानों और वाह्म पदाथों दोनों का प्रत्यक्ष! द्ोता 
है। इंद्विय-ज्ञान ठीक पर ॒अस्पष्ट होता है बौद्धिक ज्ञान कक्पना-प्रसूत 
और झूठा द्ोता है । 
चुछू एक साधारण मनुष्य थे जिन्हों ने अपने प्रयत्न से निर्वाण प्राप्त 
किया | मरने के साथ ही उन की सत्ता का अंत हो यया । 
वाद्य जगत की सत्ता है लेकिन उस का ज्ञान प्रत्मक्ष से प्राप्त नहीं 
है नल होता । चाह पदार्थो" की तस्वीरें सन पर 
- खिंच जाती हैं, जिन की सह्दायता से वाह्य 
चस्तुओ्ओों का अनुमान किया जाता है । यदि प्रत्यक्ष मानसिक तस्वीरों का 
हो होता है तो वाद्य जगत हो मानने की क्या ज़रूरत है ? सौन्नांतिकों 
का कथन है कि बिना वाद्य जगत की स्वतंत्र सत्ता माने काम नहीं चल 
सकता प्रत्येछ मानसिक तस्वीर या विज्ञान के प्रत्मयत्त के साथ द्वी चाह्य 
पदार्थ का भी प्रत्यक्ष दोता है। मॉनसिक विज्ञान के ज्ञान का पुक अंग 
धाद्यता? का ज्ञान भी होता है। विज्ञान किसी वाह्म पदार्थ की ओर संकेत 
करता है, यद्द विश्वास इतना स्वाभाविक है कि इस में अविश्वास करने 
चाले को देतु देना चाहिए न कि विश्वास करने वात्ने को। यदि इष्ट 
पदार्थ विज्ञान काद्दी विकार द्वोता तो उस के साथ उस के 'बाहरपन? या 
बाहर होने का ज्ञानन आता। वाद्यता विज्ञानों में नहीं पदार्थों में है। 
भ्रो शंकराचार्य ने सी योगाचारों के विरुद्ध इसी तक का प्रयोग किया है | 
धाद्यता'-ज्ञान को सिद्धि के किए बुद्धि-निरपेक्ष वाद्य जगत की सत्ता स्वी- 
“7 उज्द भूतों के बने हुए पदार्थी को 'मौतिक' कद्ठते हैं; चित्त के विकारों को 
कैत्त' कहा जाता दे, जैसे सुख, दुश्ख, मोह, विचार आदि 
श्र 
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कार करना श्रावश्यक्ष है। दूसरे, विनय वाह्य पदार्थों को माने विज्ञानों की 
विचिन्नता समझ में नहीं भा सकती । किसी विशेष छूण में एक विशेष 
विज्ञान क्यों उस्पन्न होता है इस का कारण विभिन्न वस्तुओं की उपस्थिति 
के अतिरिक्त कुछ नहीं हो सकता। पाश्चात्य विज्ञानवादी चर्कले ने 
विज्ञानों की विभिन्नता का कारण इश्चर को चतलाया था। परंतु ईश्वर 
की सत्ता सिद्ध करमा सरत्त नहीं है। बर्कले धार्मिक व्यक्ति था और उस के 
थुग में भी ईश्वर की सत्ता में सहज विश्वास था। घौद्ध लोग जन साधा- 
रण छे अर्थ में हेश्वर को नहीं मानते । 

क्योंकि स्वनक्षणों का ज्ञान अनुमान से द्वोता है इस लिए उन के 
विपय में संशयात्मक भाषा का ही प्रयोग करना चाहिए । वास्तव में 
वैभापिकों के मत में भी 'स्वज्तत्षणों' का ज्ञान मिद्ध नहों होता। जो संसार 
के सब्र पदों से विजक्तण है पेसे स्वलत्तण का वर्णन दी नहीं दो सकता; 
इस भ्रकार के अनंत स्वजत्षण अन॑त्त अशेश्व पदार्थ ही समझने चाहिए । 
सौम्रांतिक के मत में तो स्वलत्तणों की सत्ता भी अनुसान-साध्य है। 
स्वच्न्षणों का भत्यत्त नहीं होता। इस लिए उन के विपय में कुछ भी 
कहना और भी कठिन है। फिर भी सौन्नांतिक मानते हैं कि चाह्य. पदार्थ 
जणिक हैं । 

सौन्रांतिकों के इस सत का कि बाह्य पदार्थों" की उपस्थिति श्रनुमान- 
द्वारा जानी जांती है, वैभाषिकरों ने खंडन किया है। वास्तव में सौत्नांतिक- 
कृत श्रवेक्षण का' का विश्लेपण मनृष्यों की साधारण-युद्धि के विरुद्ध है । 
मेरा अनुभव यही है कि में पेड़ को देखता हूँ। यह कहना कि वास्तव में में . 
पेड़ की मानसिक तस्वीर या विज्ञान देखता हूँ और डस से पेड़ का अनुमान 
करता हूं. ब्यर्थ का पांडरय है। “तुम पहले पेड का मानसिक या चेत्त 
विकार देखते हो भर फिर बस के द्वारा वाह्म पेड़ की पोर प्तंकेत करते हो”, 


१अवेक्षय अर्थात्‌ देखने की क्रिया या घटना; 'दशन-क्रिया? में क्या शोता है 
इस का विश्लेषय अथवा निरूपण । 


हि 
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यह वस्तु-स्थिति का ढीक वर्णन नहीं मालूम होता | सीधी बात यह दे छि 
मैं भाँखनोलते ही तुरंत पेड़ को देख लेता हूं । 
वैभापिक्तों के समान सोत्रांतिक भी परमाणुवाद, नेराक््यवाद और 
अनौश्वरवाद के समर्थक हैं। सम्यक ज्ञान से सारी इच्छाएं पूरो हो सकती 
हैं। सारा ज्ञान व्यावद्ारिक या प्रयोजन-मूलक होता है । मिथ्या ज्ञान चह 
है जिस से सयोजन-पिद्धि न हो सक्ले | स्वप्त के जल से प्यास नहीं घुरूती । 
घर्मोत्तर ने अपने न्यायर्विंद्ुु सें उप दर्शन या प्रेच्यण अथवा इंद्विय-प्रत्यक्ष 
को सत्य कद्दा है जो स्ंथा दृप्ट पदार्थ पर निर्भर हो, जिस-में कल्पना ने 
कुछ जोड़ना या घटाना न कर दिया डो। नाम और संबंध बौद्धिक हैं, इस 
ज्षिए सत्य को विकृत करनवाले हैं । नाम और संबंधद्दीन निर्विकक्पक प्रध्यक्ष 
में स्वलइंणों का वास्तविक रूप प्रकट होता है । 
संसार का कोई बनाने चाज्ञा नहीं है। यह रृष्टि अ्नादि काल से यो 
ही चली आ रहो है। प्रत्येछ घटना के एक से अधिक कारण होते हैं, इस 
लिए पुक उष्टि-कर्ता जगत का कारण नहीं द्वी सकता | 
हीनयान के दो दाशनिक संग्रदायों का वर्णन इस कर छुके | मद्दायान 
योगाचार अथवा के अंतर्गत भी दा प्रसिद्ध दुर्शन हैं - योगा- 
विज्ञानत्राद चार और माध्यमिक । योगाचार को विज्ञान- 
बाद और 'ज्ञानाद्वेववाद! मो कहते हैं। योगाचार मत में श्रनेक शिक्षक हुए 
हैं और उन के सिद्धांतों में कद्दी-कई्टी सेद्‌ है। यागाचार नाम से प्रकट होता 
है कि इस मत के माननेवाक्ञों की यौगिक क्रियाओं में झास्था है और 
उन्हों ने अपने दाशंनिर सिद्धांतों को योगास्यास्त-जनित अनुभव के बल पर 
प्रतिपादित किया है । > 
सौध्रांतिकों की आलोचना हो योगाचार-दुर्शन को गति-प्रदान करती 
है। सौन्नांतिकों ने मानसिक तस्वीरों अथवा विज्ञानों को भव्यक्ष-गोचर 
ओऔर वाह्म पदार्थों" को अ्नुमेय ठदराया था । मानसिक तस्‍वीरों का कोई 
चाह्य कारण द्वोना चाद्विए्‌ । विज्ञानवादी चाह्म संसार की सत्ता को -एकदुम 
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अस्वीकार कर देता हैं। सौन्रांतिकों की जो भ्राज्ञोचना वचेभाषिकों ने की 
थी उच्च से योगाचार की आलोचना मिन्न है | योगाचार मानता है कि इसमें 
प्रत्यक्ष 'विज्ञानों! का ही होता हैं, चाह्य पदार्थों" का नहीं । इस विपय में 
उस का सौन्नांतिऊ से मतभेद नहीं है । पर वह शागे बढ़ कर सौन्नांतिक 
के विरुद्ध कट्ता है--इसीलिए धाष्ा पदार्थों की सत्ता मानने की ज़रूरत 
नहीं है। जिन पदार्थों का कमी प्रत्यक्ष अनुमव नहीं होता उन के मानने से 
क्या लाभ ? यह श्रावश्यक्त नहीं कि विज्ञानों के प्रादुर्भाव के कारण वाह्म 
पदार्थ दी हों। विज्ञा्ों के कारण स्वयं विज्ञान भी दो सकते हैं। एक 
चुणिक विज्ञान दूसरे क्षशिक्र विज्ञान को उत्पन्न करके नप्ट हो जाता है। 
इसी प्रकार विज्ञानों का प्रवाह्द चलता रद्दता है । विज्ञानों का यह प्रवाद्द या 
विज्ञान-संतान, दी चरम तरव है। विज्ानों की धारा के अतिरिक्त संसार 
में कुछ भी नहीं है। योगाचार वाह्य जगत और आध्मा दोनों की सत्ता से 
इचकार करते हैं । 

यदि सब छुछ विज्ञान-सान्न ही है तो पदार्थ 'बाहर' क्‍यों दोखते हैं ! 
विज्ञान तो द्वष्य के भीतर होते हैं, यही नहीं बढ्कि यह विज्ञान-संत्तति ही 
आत्मा या द्रष्य है, तो फिर घब पदार्थ मुझ में हैं या में ही सब कुछ हूँ, 
ऐसा अलुभव होना चाहिए । इस के विपरोत, यह पदार्थ सुर से मिन्न और 
चादर हैं, ऐसा अ्रज्युभव क्‍यों होता है । 

विज्ञानवाद का उत्तर है कि व्ृव्य, गुण आदि की भाँति 'बाहरपन! की 
धारणा भी काल्पनिक या डुद्धि-सापेक्ष है। इस लिए यह श्राक्षेप कोई बढ़ी 
कठिनाई उपस्थित नद्दीं करता । 

धिज्ञानवाद का सब से बड़ा तक स्वप्नों की सृब्दि से मिलता है। स्वत 
में, विपक्षियों के अनुसार भी, वाह्य भौतिक पदार्थ नहीं होते। फिर भी 
वहां तरह-तरह के पदार्थ दीखते हैं। चैचित््य की व्याख्या के व्विपु वाह 
जगत आवश्यक नहीं है। स्वप्त के दाथी-घोड़े भी द्वप्टा के बाहर दिखाई 
देते हैं। इस क्षिए 'बाहरपन की सिद्धि के क्विए धाह्म जगत की सत्ता 
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मानना आवश्यक है| 

योगाचारों की मिध्या-दुशन की प्यास्या शात्म-स्याति कहलाती है । 
शुक्ति या सीप में रजत या चाँदी दिखाई पड़ती 
है, रूजु ( रस्सी ) में सर्प दिखाई देता है, 
इस का क्या कारण होता है  योगाचार का उत्तर है कि मानसिक्र विज्ञान 
ही चाहर रजताकार में परिणत द्वो ज्ञाता हैं। चिज्ञान-संतान या विज्ञाम- 
#'खला की दी एक कड़ी, जिसे दूसरी क्यों से अस्तग करके नहीं देखा 
जा सकता, रजत-झप में दिखाई देने लगती है। रजत का दूसरा कोई 
आधार नहीं होता । गे 

आश्म-ख्याति के आलोचकों का कट्टना है कि सुख, दुःख आदि की 
तरह रजत्त को धांतरिक नहीं माना जा सकता | फिर 'बाहरपना का 
भ्रम क्यों होता है, यद्द विज्ञानवादों नहीं बता सकते । ज्ञिस ने कभी सर्प 
नहीं देखा है. उसे सर्प का भ्रम नहीं हो सकता, इस्र प्रकार जिस वाह्मता 
( घाहरपन ) का स्तंत्न अ्रतुभत्र नहीं है, उसे उस का अम भी नहीं हो 
पघकता । जिस का अम द्वोता है उस का कहीं सध्य अनुमव भी टद्वोना 
चाहिए । वदिष्णुमित्र वंध्या-पुत्र ( बॉक्क का बेटा ) प्रतीत होता है, ऐसा 
अम किसी को नहीं होता ।" कारण यही है छि बॉस के पुत्र का प्रत्यत्त 
अनुभव किस्ती ने नहीं किया है । 

विज्ञानवाद स्कॉटलेंड के प्रश्चिद्ध दाशंनिक बकले के सिद्धांतों से 

मिबता-जुलता है | बर्कज्न,ने जिशानों ( आइडियाज्ञ ) का कारण ईश्वर 
और व्यक्तियत भ्राध्माओं, को भी माना था । यहां बर्कत्ते विज्ञानवादियों की 
झपेचा कम संगत था। चास्तव में अनुभव ईश्वर भौर जीचास्माओं की 
सत्ता की गवाद्दो नहीं देता। बकंले के बाद श्यूम ने ईश्वर आदि को मानने 
से इनकार कर दिया। अनुभव के वल्ल पर जिक्षानों के अतिरिक्त किसी 
घस्तु की सत्ता सिद्ध नहीं होती | दा ने कार्य-छारण संघंध की सश्यता 

१देदांत यज्न, शांकरनाप्य, २, २; २८ 
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में मी संदेह किया । मारी दृच्य, गुण, काशणता, बाछाता भ्रादि को 
घौद्धिक धारणाएं हष्टि-क्रम के अनुकृत ही हैं, यह निश्चयपूर्व नहीं 
कहा जा सकता । 

इस के बाद हम विज्ञानचाद के कुद विशिष्ट विचारकों का बर्णांन 
करेंगे । इन चिचारकों में श्रांतरिक मतभेद भी हैं। विज्ञानवाद का सब 
से प्राचोन विघारक '्रश्यघोपः है । 


संघार की सारी वस्तुएं विज्ञान का ही विद्वार हैं। विज्ञान के नरति- 
श्रश्वधोष का भूस- रिक्त कहीं कुछ भी नहीं (। नदी, पर्वत, बृत्त 
तथत्ा-दर्शन लीवजंतु सब विज्ञान स्व॒रूप हैं--सर्व बुद्धि 
मय॑ जगत्‌ | यह विज्ञानवाद की मुक्त शिक्षा हैं| इस विज्ञान-प्रताह के 
पीछे क्या कोई शाश्वत तत्व है ? विज्ञानवाद के भ्रत्यंत प्राचोन शिक्षक 
अश्ववोप ने इस का उत्तर भावाध्मक दिया था। अश्वधोप क्निष्क 
का समकालीन था ( १०० इईँसवी )। बह दार्शनिक और कवि दोनों 
था । प्रसिद्ध छुद्धचरितः की रचना अ्श्वघापष ने ही को है । विज्ञान- 
संतान के पीछे जो विश्व-तत्व है उसे अश्वधोप ने 'भूत्तथता? नाम 
दिया था। श्रश्वधोप ने उपनिपरद्दों का प्रध्ययन किया था और उस की 
भभूततथता? का वर्यन निष्प्रपंच ब्रह्म के वर्णन से मित्रता हैं। हमारे 
आध्यारिमिक जीवन के दो पहलू है, एक का संबंध भूततथता से है और 
दूसरे का परिवर्तनशोज्न विज्ञान-प्रवाइ से । मनुष्य स्थिर और अस्थिर का 
मिश्रण है। वास्तव में भूततथता निःस्पंद और पुक-रस है। अनादि 
घासना के कारण इसमें उस में विज्ञान-बुदुबुद्‌ उत्पन्न होते दौखते हैं।' 
भूततथता का वर्णन नहीं द्वो सकता। चह्द न सव है न भसत्‌, न एु 
है न श्रनेक । भूततथता श्रमावात्मक है क्‍योंकि वद् जो कुछ है, उस से 
परे है | वह भावात्मक है क्योंकि खब्च कुछ उस क अंतर्गत है, उस से परे 
१इंडियन आइडियलिसुम, पु० ८० 
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कुछ भी नहीं है । अविया से मुक्त दोने पर भूततथता या विश्वतत्व का 
वास्तविक रूप प्रकट होता है। अज्ञान के रॉंकों से चल्रायसान चित्त में 
चासना की छद्दरं उत्यित होती हैं। अविद्या के कारण 'तअ्रहंभाव? उसपत्न 
दोता है जिस से दुःख होता है। वस्तुत्त: न दुःख है, न घंघन । सब सदा 
से मुक्त दी हैं । सूततथता में सृष्टि और प्रतय का दृश्य झज्ञान के 
कारण है। चित्त के शांत होने पर वस्तुश्नों की श्रनेकता अपने आप नष्ट 
दो जाती है । ह - 
लंकावतार सून्र का दर्शन अ्रश्वधोष के सिद्धांतों से काफ़ी समानता 
रखता हैं। यद्द अंथ मद्दायानों में पवित्र माना 
जाता है । 'भूततयता' के स्थान पर लंकावतार 
सूत्र में 'आलयविज्ञान' शब्द छा प्रयोग भी किया गया है। हमारा दृश्य 
जगत का ज्ञात बिहकुल निराधार है | इश्य पदार्थों में कोई तत्व नहीं है । 
रश्य जंगत न तो आवय विक्लान ही है न उस से भिन्न; लद्टरों को समुद्र 
से न मिनत्त कद्दा जा सकहा है न अभिन्न ।* वास्तव में लंकावतार में दो 
प्रकार का दुर्शन पाया जाता है, एक उच्च और प्‌क नौची श्रेणी का ।* 
कहीं-कद्दी तो एक चरम तध्व-- आलयबिज्ञान या भुततथता--सें विश्वास 
प्रकट छिया गया है, कहीं अश्वघोष के सिद्धांत की आलोचना की गईं 
है ।१ पएुक आल्य-विज्ञान या गूततथता नाम का अंतिम तत्व है, यह 
कथन लोकघुद्धि के साथ पुछ प्रकार की रियायत है। अश्वघोष की 
“चथता' शून्यता नहीं है बल्कि पुक भावात्मक पदार्थ है। “लंकावतार' 
का किसी भाव पदार्थ में विश्वास नहों है ।'" सत्‌ असत्‌ की धारयाएं 
झूठो हैं। कार्य-कारण में विश्वास भी मिथ्या है। ससार के पदार्थ 
साया-माज्र हैं और स्वप्न सृष्टि के समान हूठे हैं। लंकावतार क॒हीं-कहीं 
77 इंडियन आइडियलिएृम, ५० १२ श्व्टी, १०३ 
श्बही, ए० १०१ 
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'आलग-चिज्ञान' के चरम तत्व होने का वर्णन करता है, परंतु उस का 
अंतिम मत्त यही है कि विश्व में कोई तत्व नहीं है। अश्वधोप ने 
भूततथवा का सुंदर वर्णन दिया है | 'सूनतथना के अनेक नाम है। 
यदि इसे चित्त को शांति देने वाला कहें तो यह निर्बाण हैं। यरद्दी बोधि 
है जो अ्रज्ञान का नाश करती हैं। अेम श्र बुद्धि का स्रोत होने से यद्दी 
घर्मकाय कद्द॒लाती दै। यहा कुशक्मुत्त है।! ( यामाकामी ) लंझायतार 
को यह वर्णन स्पोकार नदीों होगा। 

दुर्शन-क्रिया वास्तव में रुष्टि-क्रिया है। देखने भौर जानने का धर्य 
दृश्य भौर शेय पदार्थो' को उत्पन्न करना है 
स्मरण भी पुक प्रकार की सृष्टि है। विज्ञान- 
बाद के मुफ्य सिद्धांत का प्रचार करने का बहुत कुद्ध श्रेय श्रसंग भर वसु- 
वंघु को है। स्वम्त की समता के अतिरिक्त जगत को विज्ञानमय सिद्ध करने 
के ल्विए विज्ञानवाद के दो तक द॒में भौर देख ल्ञेने चाहिए । 

श्राध्मावगति ( श्रयनी श्रवगति था अनुभूति ) में आध्मा स्वयं ही शेय 
और ज्ञाता द्वांता है। 'में हूं? फे ज्ञान में जानने घाला श्रौर शोय एक ही 
पदार्थ है | इसी प्रकार सारे विज्ञान ज्ञाता और ज्ञेय दोनों हैं | शावृरूप से 
देखने पर विज्ञान-प्ंतान 'आत्मा' प्रतोत्त होता है और शेयरूप से देखने पर 
पदार्थ-समृह; वास्तव में विज्ञानों के अतिरिक्त कहीं कुछ नहीं है । 

तीसरी युक्ति 'सहोपलंभ नियम पर निर्भर है। नीला रंग और 
नीखे रंग की चुद्धि था विज्ञान साथ ही साथ ग्रदण किए जाते हैं। इस 
लिए दोनों में अभेद है ( सहोपल्न॑प नियममादभेदों नी तद्धियोः दो 
चीजों में भेद झन होने के लिए यद्द श्रावश्यक है कि उन का ध्रचुभव अकग- 
अज्ञग दो । जो वस्तुएं इमेशा साथ-साथ श्रतुभूत द्वोतो हैं उन में भेद-झान 
असंभव है| यद्द तीसरी युक्ति मनोविज्ञान के अनुकूल है। 

असंग और वसुवंधु के दशन सें आ्राज्य विज्ञान का प्रयोग अश्वघोष 
के अद्वोध्पाद सूत्र! से मिन्न अर्थ में हुआ है। यहां आय विज्ञान भेद- 


असंग और वसुवन्धु 
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शून्य अनि्ंचनीय पदार्थ की संज्ञा नहीं हैं। श्रालय-विज्ञान का अर्थ शब्द, 
स्पशे, रूप, रस, गंधमय वेचित्र्य-पूर्ण घंसार है।' यही वैयक्तिक चेतना- 
कंंद्रों का आधार है। अश्वघोष की भूततथता या लंकाचतार के आज्षय- 
विज्ञान के किए यहां “विज्ञप्ति मात्र” का प्रयोग होता है जोकि अनुभव 
से परे है | वेदांतियों के घहा के समान ही “विशप्तिः विशुद्ध चेतन्‍्य और 
आनंद-स्वरूप है; चद् अपरिवर्ततनीय झौर अभिव चनौय है। आत्षय विश्ञान 
का प्रबाह 'प्रतीत्यसम्ल॒त्पाद' के सिद्धांत का अनु परण करता है। एक क्षणिक 
विज्ञान दूसरे को उत्पन्न करता है। पहले विशान का अवस्तान और दूसरे का 
उदय खाथ ही द्वोते हैं। मुक्ति या निर्वाण का भ्र्थ है किसी चिशेष चेतना- 
केंद्र से संबद्ध विशानों या वासनाओं के प्रबाइ का रुक जाना। मुक्त चेतना- 
केद् से संबद्ध होकर आलय-विशान सक्रिय नहीं रहता । जब किप्ती चेतन्य- 
केंद्र को सारी चासनाएं और भावनाएं विशुद्ध आनंद में निमग्न दो जाती हैं 
तत्र उसे मुक्त हुआ कहते हैं। इस प्रकार असंग और बसुवधु की मुक्ति 
अश्वघोष की अपेज्षा वेदंंत से अधिक मित्रतों है। उन्हें हम इस मत्त 
का प्रारंभक नहीं कद सकते | 

उपनिषदों के अद्वितीय प्रह्म में गति नहीं है इस किए चह जगत की 
व्याख्या करने में असमथ है । शानाह्देत या 
विज्ञानवाद्‌ इस कमी को पूरी कर ने को कोशिश 
करता है। भावय-विशान स्थिर तत्व नहीं है बल्कि गध्याप्मक है। घस्तुततः 
अंतिम तत्व में गति था परिवत्तंनीयता है या नहीं, इस विषय में विज्ञान- 
बाद के विभिन्न विचारकों का एकमत नहीं है। अश्वघाप की भूत्ततथता 
के विषय में कुछ भो नहीं कहा जा सकता । वसुबन्‍्धघु की 'विशप्तिः ब्क्न से 
गिशेष भिन्न नहीं है। फिर भी यदि क्षणिकवाद को बौद्धों का च्यापक 
सिद्धांत माना जाय तो सेद-रद्ित चरस तत्व भी गत्यात्मक द्वी दोना चाहिए, 
भले ही वह गति पुकरस हं।। चेदांतियों की भाँति धौद्धों ने मी घिश्व- 

इ इंडियन आइडियलिडुम, पृ० ११९५ रबद्दी, पु० ११९ 
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चैचित्य की व्याय्या के लिए शअविद्या का आह्वान किया। चासना-प्रवाह 
अनादि और अ्रविद्या-मुलऋ है। सेद इतना द्वी है कि बौद्धों ने विश्व-तत्व 
को सान कर भी उसे सर्वथा जड़ और स्पपंदु दीन नहीं बना दिया । 

पदिश्व के दुर्शन-साहित्य में विशानदाद का महत्वपूर्ण स्थान है। जहां 
जद॒वादी विचारक आत्मा और पश्राध्यात्मिक पदार्थों" की सत्ता से इनकार 
करते हैं अथवा उन्हें जड़ का विकार वतक्ाते हैं वहां विज्ञानवादी विश्व की 
जद से जह चस्तुश्नों को धाध्यात्मिकता का जामा पहना कर मनोमय सिद्ध 
कर देंते हैं। किछी भी जड़ पदार्थ को चेतन के ज्ञान से अज्नय नहीं दिया 
जा सकता । जिसे कोई नद्वीं जानता उस के व्रिपय में तो कुछ भी कहना 
अप्तंभव है। इस लिए चेतन का शेय होना पदायों का पघामान्य गुण मालूम 
होता है। जितनी चोज हैं वे सब हा य हैं । शयध्व पदार्थों का आवश्यक 
धर्म है। इस का अर्थ यह है कि सारे पदार्थ एक प्रकार से ज्ञाता के भीतर 
हूं। यदि स्वप्न के पदार्थ मनोसय द्वो सकते हैं तो जाम्मति काक्न में भो 
चाहूय जयत के सनोमय होने में आश्चर्य नहीं करना चाहिए । बिना चेतन 
चिज्ञानों के विश्व के पदाथों की सत्ता ही नहीं हो सकती । सहोपलभ 
वियम सी इसी की पुष्टि करता है । 

ज्ञानाद्वैतवाद या चेतनाद्वेववाद्‌ भारतवर्प कोद्दी चीज़ें नहीं हैं, 
योदुप से भी इन दुर्शनों का यथेष्ट प्रचार रहा 
है। उन्नोसदीं शताब्दी के प्रमुख योरुपीय 
विचारक चेतनाहतवादी थे । फ्च दा्शचिक बर्गसां का मत विज्ञानवाद से 
चहुत समानता रख्ता है। मस्तिद्ध चेतनाद्वेत्ी मेडले ने अपने अंथ 'ऐेपि- 
यरेंस एंड रिश्र॒लटी! में लिखा है--संसार को जितनो चोौज्ञें हैं सब चेतन 
अलनुभव-कंओों से संबद्ध हैं, जाप कोई चौज ऐसी नहीं बतला सकते जि 
का किसी चेतन के अज्भुभव से संबंध न दो; इस लिए विश्व के सारे पदार्थ 
चेतन-अजुभव के स्वभाव के हैं। चेतन-अजुभूति ही विश्व का चरम तत्व * 
है। बेडले छा चरम तत्व सत्‌, असत्‌, गत्याप्मक या गतिशून्य कुछ भी 


| 


विज्ञानवाद दी आलोचना 
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नहीं कहा जा सकता | सारे पदार्थ उस में लीन होकर उस के समंज्स 
रूप की रज्षा करते हैं । चिश्वतस्व की समंजसता और शांति दुख-सुश् 
शादि से नप्ठ नहीं होती । यहो नहीं देश-कार, सुख-दुख, सत्य और 
सिध्याज्ञान के दिचतों' (एपियर सज्ञ ) के विया विश्वतत्व अपने सामंजस्य 
को झाक्षुएण नहीं रख सकता । संसार को सारी पस्तुएं जैसी हैं चेसी हो 
विश्वत्व या घह्म के निर्बाध और निविरोध रूप के लिप आवश्यक हैं । 

मेडले 'अविद्या? का ज़िक्र नहीं करता । हमारा ज्ञान परिमित यथा 
विपरीत क्यों है, हमें विश्वतरव खंड-खंड होकर क्यों दीखता है, इस 
छा कारण घतलाने में शेंडल अप्तमर्थ है। च्श्यमान जगत्‌ जैसा है चेसा 
क्यों है, चद मानच-छुछ्धि कभी नहीं जान सकती । फिर भी यहं निश्चित 
है कि (१) विश्वतत्व एक और निर्चिरोध है; (२) विश्व-तत्व छा 
स्वरूप चेतनाजुभूति है । 

भारतीय दार्शनिक्ोों ने भायः विश्वतत्व के विदर्तों' का कारण अविद्या 
को घंतलाया है। थे हमारे अनुभव के संसार को चरमतत्व से सर्वथा 
मिन्न प्रछार का और अविद्या-कर्पित चसस्ाते हैं । चेदांत का यही मत 
है। विज्ञानचाद का मत इस से विशेष भिन्न नहीं है | 

विज्ञानाहेत या चेतनाद्वेत का मुख्य तक यही है कि संसार के 
पढ़ायें।' को ह्वप्दा या साक्ी के अज्लुभव था विक्लानों से अज्नग नहीं किया 
ज्ञा सकता 7? छोच होना विश्व के पदार्थों" का साधारण घर्म है। इस 
कथन के दो जुद्दे-छुदे अर्थ हो सकते हैं। प्रथमतः यह कि संसार के सारे 
पदार्थ छेय हैं; कोई ऐसी 'चोक़ नहीं है जो ज्ञाता की घुश्लि के नियमों के 
प्रतिकूच हो और जिसे छुड्िद्वारा न जाना जा सके । दूसरा अर्थ यह है 
कि संसार की सारी चीज़ें किसी न किसी के ज्ञान में रहती हैं; कोई चीज़ 
सर्वेथा अज्ञात नहीं रद्द सकती । पहले अथे में उक्त कथन को साना जा 
सकता है। दूसरे अर्थ में यह कयन आपत्ति-जनक है। चैज्ञानिकों का 
झनुसान है कि सद्दाशल्य सें करोड़ों, अरबों तारे भौर तारापुंज हैं जिन्हें 
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दूरबीक्षण यंत्र से भी नहीं देखा जा सकता । विज्ञानवाद के अनुप्तार उन 
की सत्ता छिप्ती चेतन अचुमव-कंद्र के विज्ञानों के साथ ही ह्वो सकती है 
( सहोपलंमनियम )। इस का श्रर्थ यह हुआ कि कोई न फोई उन्हें 
जानता है । परंतु वह (कोई! वौन है यह बताना टेढ़ी खौर हैं। शायद , 
वैदांतो अपने घदा की ओर संकेत कर द॑ । विज्ञानवादी कद्ठ सकते हैं कि 
विज्ञान किसी अनुभव-कंव्र के आश्रित ही हों, यह आ्रावश्यक नहीं दें । 
परंतु विज्ञाता के बिना विधान का क्‍या अर्थ हो सकता हैं, यहं समझना 
कठिन है । 
सदह्ोपलंभ-नियम से भी पदार्थों और विज्ञानों की एकता घ्िद्ध नहीं * 
होती । पत्थर गिरने और पानी में लषठर॑ उठने का अज्ुभध साथ साथ 
होता है पर इस का यह अर्थ नहीं कि पत्थर का पतन और लहरों का 
उत्थान एक्त ही चौज़ हैं। स्वप्न का उदाहरण भी संतोप-प्रद नहीं है । 
'स्वप्नों का थआापेक्षिक् मिथ्यापन ज्राग्त -जयत के विरोध के कारण द्ोता 
है। जाअतऊकाल का अनुभव स्वप्नकाल के अनुमत्र का घिरोधी है। स्वप्त 
में बाह्य पदार्थ नहीं होते यद्द ज्ञान जाग्मतावच््या की झपेद्ा से है। जाअता- 
बस्था को स्वप्त बना देने पर दोनों में कोई भेद नहीं रद्द जायगा और 
विशञानवादी स्वप्न का उदाहरण भी नहीं दें सकंगे। उप्र दशा में स्वप्न 
में बाह्य पदार्थ नह्ीं होते! यह कथन ध्र्थ-हीन दो जायया | दूसरे, सनो- 
विज्ञान की इप्दि से , यह कहना कि स्वप्न निर्विपयक होते हैं, ठीक नहीं ।- 
पहले इंद्विय-विशानों के संस्कार हो स्वप्नों का कारण होते हैं। कुछ 
मानस शास्त्रियों का तो यह भी कहना है कि स्व॒प्त का आरंभ सोते समय 
याहर से ज्ञानद्वियों पर क्िप्ती प्रचार का आधात- हुए बिना नहीं दो 
सकता । | 
विज्ञान-संतान स्वयं दी शात्ता और शेय कैसे हैं, यह भी समझ. में 
नहीं आता । विज्ञानों को पिरोने के लिए एक सूत्र चाहिए जो विशानवाद 
में नहीं मिलता । विभिन्न विजानों में एकता का कारण उपस्थित किए: 
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दिना पुक% जीचन कौ चैयक्तिधता की व्यास्या नहीं की जा सकती | क्या 
कारण है कि एक विशेष विज्ञान-सघुह सेरे अपने सालुम होते हैं ! विशान- 
संतति में व्यक्तित्व की एकता कहाँ से आती है यह विज्ञानचादु की सब्र से 
जदिल समस्या है। बंडे आश्चर्य की बात है कि व्यक्तियाँ के जीवन में 
शक विशान सारे विज्ञानों की एकता का अचु भव करता है। यह में ने देखा 
था, सुना था, मैं वही हूं? इंस अभृतपूष विज्ञान या अदुभव का कारण 
समस में नहीं भ्रांता । विशानवाद में स्खृति और प्रत्यभिज्ञा चनती, यह 
पहले दी कद चुके हैं । 

सौन्नांतिकों का कहना था कि बाह्य जगत्‌ के पदार्थों का अत्यक्ष अजु- 
भव नहीं हो सकता । इस पर यागाचार ने 
एक कदम आगे सढ़ कर कहा कि यदि वाह्य 
पेदार्थो' का ठीक शान ही नहीं/हो सकता तो उन्हें मानना अनावश्यक है! 
जो घुद्धिगम्य नहीं हैं, जिस का ढीक से विचार नहीं किया जा-सकता, घट 
भसत्‌ श्रथवा मिध्या है। इसी प्रकार शून्यवादी भी जगत्‌ को घुद्धिग्ग्यता 
की कसौटी पर कस कर उस की सध्यता और असध्यता का निर्णय करना 
चाहते हैं। हमारी जगदु-विपयकर सारी घारणाएं असंगत हैं; हम ब्रध्य, 
गुण, गति, परिवर्तन, आकाश, काल आदि शब्दों का भ्रयोग काते हैं 
लेकिन उन का कोई निश्चित अभिप्राय भी है, इस पर बिचार नहीं करते 
पलमध्यसछारिका! का लेग्क इन धारणाओं की विविध ध्यासू्याश्रों की 
झ्राल्नोचना करके यह परिणाम निकानता है कि यद्द सारी धारणाएं विरो 
घासासों से भरी पड़ी हैं। क्योंकि विशान या सानसिर कत्पनापुं सी वाह्य॑ 
पदार्थो' की भाँति छुद्धिगम्य नहीं हैं, इस लिए वाह्य जयत्‌ की त्तरद्द उन की 
भी सत्ता नहों साननी चाहिए । उंसार में शून्यता ही तत्व है, शून्च के 

अतिरिक्त कहीं कुछ भी नहीों है। 

| 'प्रतीय्य समुस्पादः के भाननेवात्न अन्य बौद्ध संप्रदायों ने घम्तुओों 
की उत्पत्ति से विश्वास प्रकट किया है; नायाहुन का सत है कि उत्पत्ति की 


भाध्यमिक का शूल्यवाद 
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घारणा दी विरोधवूक है। प्राप उद्त्ति शव छी घ्याग्यां नहीं कयी 
सकफतते। उसतत्ति छा छोई भी संगत शर्थ विचार करने पर नहीं सिन्र 
पछकता | न गाऊुन को शैली अभावात्मछ है; उप के तक्क भी येसे ही हैं। 
उस्पत्ति क्या है, यद् बताना उस का उद्देश्य नहीं है; डस्पत्ति का कोई भी 
अर्थ चुतियुक्त नहीं है, यद् सिद्ध कर देना ही उस का छाम है। सुल- 
मध्यम्रक्तारिछा' का पहला रलोक इस प्रछार है -- 

न स्दतो नावि परता न द्वाम्यां नाप्यहेलुत्तः 

डप्च्रा जातु विद्यते भावा; क्वचन केचन । 

न स्वतः उरपचन्ते माया: तदुत्पादवैयर््यात्‌ । '्रति प्रसंग दोपाच्च | 
नहि स्वात्मना विधमानानों पदार्थानां पुनरुत्पादें प्रयोननमस्ति । न परतः 
उत्पयम्ते भावाः सर्वत्र सर्व-संमत्रन्थ्रसंगात्‌ । द्वाम्यामपि नोतचन्ते उभय 
पत्षामिद्दित दोप-प्रसंगात्‌ । घद्देतुता नोत्पधन्ते सावा; खदा प्व सर्वतश्च 
पर्यसपव्रप्रसंगात्‌ ( चुद्धपाजित ) 

उक्त कारिका पर घुद्ध पालित का उपयुक्त भाष्य चंत्रकोर्ति ने उद्धुव 
किया है। कारिका कइ्टती है कि संसार में अपने से उत्पन्न, दूसरे भाव 
पद्माथों से उत्पन्, उमयया उसन्न अथवा द्वेतु बिना उत्पन्न भाव पदार्थ 
फह्ठी काई भो नहीं हैं । साव पदार्था' का स्चंधा अप्ताव है । 

थदि ऊद्दो कि भाव पदार्थ अपने से उत्पन्न होते हैं तो ठोक नहीं क्‍यों 
कि पेश्ती दशा में उत्पत्ति व्यर्थ दो जाथगी। कोई नई चीज पैदा व हो 
सकेगी | अतिप्रपंग दोप भी होगा। जो पदार्थ मौजूद हैं उन की उत्पत्ति 
का प्रयोजन ही क्या हो सकता है ? यदि छद्ा जाय कि स्वेत्तर ( अपने से 
पिन्न ) भाव पदाथा से दूसरे पदार्थ उत्पन्न होते हैं तो सी ठोक नहीं क्यों 
कि उस दशा सें किसो वस्तु से कोई मो दूसरी वस्तु उस्पन्न इ जायगी। 
सावपदर्थ अपने से और अपने से मिन्न दोनों से उत्पन्न पोते हैं, यह पर 
सी ठोक नहीं क्योंकि इस में पहले दोनों पत्तों के दोप मोजूद हैं । 
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यदि कट्दों कि बिना कारण के ही भाव्रपदार्थ उत्पन्न दो जाते हैं, तो 
यह भी असंगत है। कारण के बिना कार्य नहीं होता यह सर्वमान्य घिद्धांत 
है। यदि विना हेतु के पदर्थ उस्तन्न हो सकते तो सर्चन्न सब चीज़ें संभव 
होतीं । | 
इस अक्लार हम देखते हैं कि भाव पदार्थों" की उत्पत्ति समस्त में नहीं 
आती । इस लिए कहीं से भी उत्पव हुए भाव पदार्थ नहीं हैं। साध्यमसिकऋ 
का यह विचार बड़ा दुस्पाहस मालूम होता है। शून्यवाद की सिद्धि के 
लिए यददी पुक त्कें यथेष्ट है एर पाठकों को मानों विश्वास दिलाने के लिए 
ही नागाजुन विविध बौद्धिछ घारणाशं की परीक्षा करते को अअसर होता 
हे । हा 
अनुभूत पदार्था' में सति का अनुभव बहुत साधारण है। अत्येक 
भौतिक क्रिया में गति या स्पंदुन होता है। नागार्जुन का कथन है कि गति 
नास को कोई चीज्ञ तके के आये नहीं उरी । इसो प्रकार गमन, गन्‍्ता 
और गत (गया हुआ मार्ग ) की घारणाएं भी निरर्थक हैं। नौचे हम कुछ 
फारिकाएं अनुवाद सद्दित देंते हैं ( द्वितीय प्रकरण देखिए ):--- 
थदेव गमरने गंता स एवं ६ भवेयदि 
पएकीमाव+ प्रसज्येत कत्तु४ कर्मण एच च। * 
अन्य घुव पुनर्गन्ता रातेयंदि घिकव्प्यते 
गुम्ननं स्पाइते गन्तुगगेन्ता स्थाद्‌ गमनाइते । 
पुकोनावेन वा सिद्धि नॉता सावेत वाययों 
न विद्यत्ते तयो; सिद्धि: कर्थ नु खलु विद्यतते । 
अरथ:- जो गमन ( जाना ) है वही यदि गंता ( जाने चाज्ा ) भी 
दो तो कर्ता और कर्म का पुद्कोमाव हो ज्ञायगा | और यदि गंता को 
समन से अलग साना जाय तो अंता के बिना गसन ( जाने वाले के बिना 
जाने का कर्स ) और गसन के बिन! बंता को सानचा पड़ेगा, जो संभव 
नहीं है। जिन को अलग-अलग सिद्धि. नहीं होती और जो एक करके 
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भी समझ में नहीं श्राते उन की ( वास्तविकता की ) सिद्धि किस अकार 
टड्ो सकती हैं ? 
रात॑ न॒गस्यते तावदगत॑ नेव गन्यते 
गतागतविनिमुक्त गस्यमानं न गब्यते । 
गन्‍्ता न गच्छृति तावदुगन्या नैव गच्दुति 
न्‍यो गन्तुरगन्तुश्च कस्तृतीयों दि गच्छुति । 
गनता साथदू गच्छुतीति कथमेत्रोपपत्स्यत्ते 
गमनेन बिना गनन्‍ता यदा नैवोपपयते 
गते नासम्यते गनन्‍्तुं गन्तुं नारभ्यतेड्यते । 
नारभ्यते गस्यमाने गन्तुमारभ्यते. छुद्द । 

सावार्थ-- भिस रास्ते पर चला जा चुका उसे 'गत? कहते हैं; जहां 
नहीं चक्तना जा चुका उसे श्रगत? कद्दना चाहिए ॥ जो गत है उस पर नहीं 
जाया जात्ता--जो रास्ता तय कर लिया उस पर नहीं चका जाता--जों 
अगत है उस पर भी “चला जा रद्दा है? ऐसा नहीं कद्ट सकते । गत और 
झगत के अतिरिक्त गम्यमान कोई स्थान नहों है जहां चलने की क्रिया की 
नाती है । 

रारता दो ही प्रकार का दो सकता है, या तो वह जिस पर गंता चत्न 
छुका या वद्द जिस पर अभी नहीं चलना है | नागाजुंन का कद्दना है कि यत्त 
और अ्रगत दुंनों पर ही जाने की क्रिया संभव नहीं है । तीसरा कोई स्थान 
नहीं है जहां गमन-क्रिया घंभव हो सके । 

'ंता जाता है! यह कथन ठीक नहीं; क्योंकि गसन के बिना “गंता? 
संज्ञा द्वी नहीं हो सकती | गंतः के साथ जाता है? जोड़ना व्यर्थ है। 
्अगंता जाता है? यह तो रुण्ट द्वो ठीक नहीं द्दै | गंता और श्रगंता क्के 
अतिरिक्त तीसरा कौन है जिस के साथ 'जाता हैं? क्रिया लगाई जा सके 

जो रास्ता तय कर छुके उस पर जाना शुरू नहीं क्रिया जाता: जो 
रास्ता तय नहीं किया गया है उस पर भी जाना शुरू नहीं हुआ--अन्यथा 
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चह 'अगत' न कहलाता । इन दोनों के अतिरिक्त कौन सा स्थान है जहां 
जाना शुरू किया जाता है ९ 

इसी प्रकार स्थिति भी संभव नहीं है | जो स्थित हैं धह स्थित होना 
भारंस नहों करता, जो स्थित नहीं है उसने सी स्थित होना शुरू नहों 
किया है; इसका अर्थ यह है कि, स्थित होने! का आरंभ नहीं हो सकता । 

नवस अकरण का नाम हैं “अस्लीन्‍्धन-परीक्षा! । नागाऊँन कहता है 
कि अ्रप्ति के बिना इंधन और इंधन के बिन अप्ति समर में नहीं आते । 
इंधन के बिना अपन की सत्ता संभव नहीं है और जो शअप्नि के लिये 
जल्लाया नहीं जाता, उसका नाम इंधन नहीं हो सकता | 

साध्यमिक कारिका के प्रकरण किसी क्रम का अनुस्तरण नहों करते | 
दाशनिक घारणाओं की समीक्षा करके नछ्ट-न्रण करना ही उनका उद्देश्य 
मालूम होता है। चौथे प्रकरण में कार्य-ऋकारण संबंध का विरोध दिखाया गया 
है। यदि कार्य-पदार्थ कारण-पदार्थ से भिन्न है तो इसका मतलब यह हुआ 
कि कारणहीन कार्य संभव हैं। कार्य की मिन्नता कारणता की घात्तक है। 
यदि कार्य कारण से अभिन्न है तो दो नाम देना व्यर्थ है । कारणता में 
उत्पत्ति की भावना चरततमान है--कारण-कार्ये को उत्पन्न करता है, क्षेकरिन 
इम देख चुके हैं कि उत्पत्ति सवंधा असंभव है ।. 

बारहवें प्रकरण में नागाजुंन ने सिद्धू किया है कि दुख” नाम की 
वस्तु मिध्या है। दुःख न स्वयंकृत हो सकता है न परक्ृत, न दोनों, 
नव निहेतुक (अकारण); इसलिये दुःख नहीं हो सकता | 

पनद्वहवें प्रकरण में यह परिणाम निकाला गया है कि किसी धस्तु 
का, किसी भाव पदार्थ का 'स्व॒भाव! या स्थिर धर्म नहीं है। घस्तुओं में कोई 
ऐसा गुण या धर्म नहीं पाया जाता जिनसे उनकी निश्चित पहचान हो सकें। 

सोलहवें प्रकरण का नाम है वंघन-मोक्ष-परीक्ता । जिस प्रकार दुश्ख 
संभव नहीं है उसी प्रकार बंधन और मसोक्त भी संभव नहीं हैं । कर्मफल 
की धारणा भी पिरोधमस्त है, यह अगले प्रकरण का विषय है । 

श्ड 
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सब श्रकार के परिवर्तन में गति होती है । गति न हो सकने का अर्थ 
है परिवर्तन का अभाव । इसका अश्निप्राय यह हुआ कि नैतिक उन्नति 
सी सूस है। बाईसवें अकरण में वतलाया है कि 'तथागत” अथवा बुद्ध या 
मुक्त की सत्ता भी स्वविरोधिनी है। जिसके पंचस्कंध हों, वह तथागत 
नहीं होता; बिना स्कंथों के भी तथागत के अस्तित्व का क्या श्र 
होगा ? 

नागार्जन के समझने में पाठकों को एक भूल से बचना चाहिए । 
नाग्रार्जन- यह नहीं कहता कि हमें गति था परिवर्तन का अनुभव नहीं 
होता; उसका अभिप्राय यही है कि हम संसार की किसी भी चस्तु को 
बुद्धि द्वारा नहीं समझ सकते । वास्तविक पदाथों को छुद्धिगम्य होना 
चाहिए ।* चकि संसार सें कोई चीज़ समझ में नहीं आती, इसलिए 
संसार सत्‌ नहीं है, शूल्यरूप है। इस प्रकार 'शून्यता? का पुक विशेष 
अर्थ हो जाता है । 

नाग्रार्जन की “शूल्यता! का क्या आशय है, यह चिवादास्पद है।* 
हिंदू और जैन लेखक “शूल्य” का सीधा अर लेते हैं, सब चीज़ों का 
अभाव! | कुछ न होने का नाम ही शुन््यता है। सथ पदार्थों का 
भ्रव्यंताभाव ही शूल्य है। यह नागाजुन की अभावात्मक (मिग्रेटिव) 
व्याख्या है-। सर राधाकृष्णन्‌ माध्यमिक दर्शन की कुछ भावात्मक 
च्याख्या के पक्षपाती हैं| जब नागार्जुन विश्व-तत्त्व को शून्य? कहता है 
तो उसका अमिम्राय यही है कि विश्वतत्तत का वर्णन नहीं हो सकता। 
संसार के विषय में 'यह ऐसा है”, इस मकार नहीं कह सकते । विश्वत्तत्व 
बुद्धिगम्य नहीं है। कारिका के आरंभ में द्वी हम पढ़ते हैं:-- 

अनिरोध मनुत्पाद मनुच्छेद मशारश्वत्म्‌ | 
अनेकार्थमनानार्थ मनागसमनिर्गंसम्र्‌ ॥ 
अ्र्थाव--चरम तत्व नाशहीन और उत्पत्तिरहित है; यहां न 


१ राधाकृष्णन्‌ , भाग १, ४० ई४८ २ वही, छू० ६६७-७०३ 
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उच्छेद हैं न नित्यता; यह अनेकार्थक है और अनेकः्थक नहीं भी है; यह 
आगस (आना) रहित हैं और निर्मम (जाना) रहित भी है। सुंसार 
विरोध-मूलक है, विरोधग्रस्त पदाथों का समूह हैं; इसमें निरूद्द गुण पाए 
जाते हब नागाजुन के कुछ श्छोक शून्यवाद का रुपष्ट प्रतिपादन करते हैं, 
क्लेशा: कमांणि देहारच, इत्यादि 
गंधव नगराकारा मरीचिस्वप्त सन्निभाः 
अर्थात्‌ क्‍लेश, कर्म, देंह आदि गंधवे नगर, स्टग-मरीचिका और 
स्वप्तजगत्‌ को भाँति असत्‌ हैं। परन्तु साध्यमिकों का ही विश्व-तच्च के 
विपय में कथन है, का] 
घून्यमिति न वक्तव्यम शुन्यमिति वा भवेत्‌ 
उभय नोभयन्चेति प्रकप्त यथ छु कध्यते ॥"* े 
अर्थात्‌ इसे न शून्य कहना चाहिए न अश्न्य, न दोनों, न॒दानों 
से मित्र; लोगों के समम्काने के लिये छुछ कहना पढ़ता है । बस्तुतः 
विश्व-तत््त अनिर्वेचनीय हैं । है इक 
यदि यही नागार्जुन का वास्तविक मत है तो भढह अ्रद्े त वेदांत 
और अश्वधाप या चसुचंघु के मत से सर्वथा भिन्न नहों है । भेद यही है 
कि साध्यप्तिक जहां, खग़्डन करने में सबसे ख़ुखर है वहां झपने सत्‌ का 
प्रतिपादन करने में सचसे कम बोलनेवाला है।. इस मत को रहस्यवाद 
कहा जाय या अज्नयवाद यह निर्णायकों के वैयक्तिक पक्तपात और स्वभाव 
पर निर्भर होगा । * 
साध्यमिकों की भूस या मिथ्याज्ञान की व्याख्या असतू-स्याति 
कहलाती है । सीपी से चांदी का अ्रम होता 
है। जहां चाँदी नहीं है वहां चाँदी दिखाई 
देती हे, जहां सप॑ नहीं दै वहां (रस्सी सें) सर्प दिखाई देना दे । -विश्व- 


असत ख्याति 


१ राघाकृष्णन, भाग १, एू० ६३३ 
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पदार्थों का दुर्शव भी इसी अकार है | वास्तव में जगत्‌ के पदार्थों की 
सता नहीं है, पर थे दीखते हैं । इस प्रकार हमारा स्रारा इन्द्रिय ज्ञान 
झूठा है | बौद्धिक धारणाएं भी झूठी हैं। ज्ञान कहीं नहीं है सर्॑न्र 
अक्लान है । | 

हिंदू दार्शनिक शूल्यवाद को घुणा की दृष्टि से देखते हैं। शूल्यवाव 
पर विचार करना भी उन्हें स्वीकार नहीं है । 
जो कुछ नहीं सानता, दूसरों का खण्डन करना 
ही जिसका ध्येय है उसे न्याय की भाषा में वितण्डावादी या वेतणिडक 
कहते हैं । माध्यमिक भी वितण्डावादी है। यदि सब कुछ शूल्य हैं तो 
स्वयं साध्यमिकों का आचाय और उसका मत भी शूल्य ही समस॒ता 
चाहिए । यदि असत्पदा्थों की प्रतीति हो सकती तो वंध्यापुत्न, खपुष्प 
(आकाशकुसुस) और शशम्शंग (खरगोश का सींग) सी प्रतीत होते ! 
साध्यसिक का अत्यंत अनादुर करते हुये श्री शंकराचार्य लिखते हैं-- 
शून्यवादिपत्तस्तु सर्वश्रमाणविप्रतिपिद्द इति तन्निराकरणायनादरः 
क्रियते;" अर्थात्‌ शूल्यवादी का पक्त तो सब श्रमाणों से प्रतिपिद्ध है, 
इसलिये उसके निराकरण की आवश्यकता नहीं । सब प्र साणों से सिद्ध 
लोक-व्यवहार का श्रपह्दव (अभावोपदेश) नहीं हो सकता । 

श्री घाचस्पति मिश्र का कथन है--अथनिस्तर्व पेत्कथमन्यतर्वम- 
व्यवस्थाप्य शक्यमेय वक्तुमू, अर्थात्‌ किद्ली तत्व पदार्थ की स्थापना किये 
बिना निस्तत्वता का उपदेश नहीं बनता । 'तत्वः और “निस्तत्व” शब्द 
एक दूसरे की अपेक्षा से ही समझे जा सकते हैं | 

र्षप्रभा कहती हैंः--- 

न च सत्वासत्वाभ्यां विचारासहल्वाच्छुन्यत्वम । सिध्यात्व संभवात्‌ | 
(देखिये चेदांतसूत्र, २२३१) 

अर्थात्‌ जगत्‌ को सत्‌ भौर असद्‌ नहीं कहा जा सकता । इसका यही 
“7 प््मसूज्ञ माष्य, सरा३१ 


. आलोचना 
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अर्थ नहीं है कि जगव्‌ 'शून्य' है। इसका यह भ्र्थ भी हो सकता है कवि 
ज्गत्‌ सिथ्या' है। सिध्यात्व और शून्यत्व का सेद चेदांत के प्रकरण में 
स्पष्ट होगा | संभव है नागाजुन के शून्य और वेदांतियों के 'मिथ्या का 
पक ही अय॑ अभिप्रेत हो । तव तो वेदांतियों की आलोचना नागाजुन 
को ठीक-ठीक न समझ सकने का परिणाम कट्दी जायगी । 


दूसरा अध्याय 


न्याय-बैरेषिक 


इसके बाद जिन संग्रदायों का चर्णंन किया जायगा वे “आस्तिक 
दर्शन” कहलाते हैं। वेद या श्रुति सें विश्वास द्वी उनकी आस्तिकता है । 
न्याय और चेशेपिक में बहुत कुछ लेद्वान्तिक साइश्य है; भेद शेलोी या 
आलोचना-प्रकार मात्र का है। वेशेपिक की तत्वदशन में अधिक 
अभिरुचि है और न्याय की अमाण-शासत्र या तकशासत्र में । सर्वताधारण 
में नेयायिक का अर्थ वार्किक समझा जाता है। बस्तुतः न्याय और 
वैशेषिक एक दूसरे के पूरक था सहायक हैं। दोनों को मिलाकर ही 
सम्पूर्ण दर्शन बनता है | दोनों के अज्रयायियों ने भी इस बात को 
समझ लिया था। यही कारण है कि कुछ काल के बाद दोनों दर्शनों 
पर सम्मिलित अन्ध लिखे जाने लगे । कुछ ऐसे लेखकों ने न्याय के 
शअ्त्तमत वेशेषिक का वर्णन 'कर डाला, छुछ ने वेशेषिक के अंतग त 
न्याय का । इस पअकार के अन्यों में अन्न॑भद्ट का 'तकसंग्रह” और विश्वनाथ 
की 'कारिकावली” सबसे असिद्ध हैं । 

न्याय का साहित्य बहुत विस्तृत है और आयतन में शायद वेदांत 
से ही कम हैं। गौतम का 'न्याय सूतन्न” सबसें 
आचीन अंथ है । "न्याय सूत्र” का ठीक ससय 
नहीं बताया जा सकता । भारतीय तर्कशार्ट का इतिहास” (अंगरेज्ञी में) 
के प्रसिद्ध लेखक श्री सतीशचन्द्र विद्याभूषण न्याय के अवत्तक मेघा तिथि 
गोतस का समय (५४०--१०० ईं० पू०) बतलाते हैं ।? अष्टावक्र का 
हक 08 6 78५२ कि कल अलसी 
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भी लगभग यहाी समय हैं ।* भारतीयों ने बाद-विचाद और शाखार्थ करना 
ईसा से यहुत पहले सीख लिया था। शृहदाण्यक में तो गार्गी जैसी 
द्वियां भी शास्वार्थ में निपुण चतजाई गई हैं। गागों को याक्षवल्क्य भी 
कठिनता से निरुत्त कर सके। जनक जैसे प्राचीन राजा परिडतों का 
शाख्तार्थ चुनते थे | महाभारत में नारद के विषय में लिखा ऐ---पंचावयच 
युक्तल्य वाक्यस्प गुणदोप वित्‌* अर्थात्‌ कोई नारद पंचावय्रव-युक्त चाक्य 
के गुणदोपों क्रो जाननंचाले थे। न्यायशासत्र का सबसे आाचीन नाम 
'आन्यीक्िकी' है। कौरित्य के शर्थ-शास्त्र (वृतीय शादाब्दी ई० पू०) में 
आन्वीक्षिकी का नाम आदरपूर्वतक लिया गय्रा हैं 

आन्वीकषिकी नयी वार्ता दुश्डनीतिस्चतिविदया३ ३3 

प्रदीपः सर्वविद्यान|मुपायः सर्व कर्मणाम्‌ । 

आश्रयः सर्व धर्माणां शश्वदान्वीक्तिक्ी सता ।४ 

अर्धात्‌ आन्वीछ्षिकी, श्षयी (वेद), वार्ता और दसडइनीति यह चार 
विद्याएं हैं । इस उद्धरण में आ्रन्वीक्षिकी का नाम सबसे पहले लिया गया 
है। न्याय को देतु-चिद्या भी कहते हैं। “न्याय! शब्द पारिभाषिक है। 
दंचावय्षों का समुह न्याय कहलाता है; अंगरेज़ी सें इसे 'सिलॉजिज्म' 
कहते हैं। कौटिस्य ने लगभग ३२ पारिभापिक शददों की सूची दी है। 
अत्यंत प्राचीन ब्राह्मण अन्थों और उपनियदों में अत्यक्त, ऐेतिदा, अनुमान, 
तक, वाद, मुक्ति, निर्णय, जल्प, प्रयोजन, प्रमाण, प्रमेष, वितरणडों श्रादि 
शब्द अयुक्त पाये जाते हैं। रक-संद्विता में मेघातिथि गौतम के 
सिद्धांतों का चर्णन है । 
न्याय सूत्रों" पर वात्स्पायन का न्याय भाष्य” सबसे आचीन टीका 


१ बही, पू० ४३ ९ वही, प० ५ 
वही, प्रृू० ३८ ४ यही, ४० ३८ ; 
श्री विद्याययण के मत में सू्लों के लेखक अक्षपाद हैं. जिनका समय 
१५० ३० पू० हँ। यह मत वात्त्यायन और उद्योतकर के अनुकूल है देखिये. 
चद्दी, डु० ४७ ; 
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है। धात्पायन ने विज्ञाननाद और कज्षणिकवाद का खण्डन किया है। 
उनका समय चौथी शताब्दी रसवी समकना चाहिए। दिदनाग 
(४०० ई०) ने वास्स्थायन की आलोचना की जिसका उत्तर उद्योतकर 
(६०८--६८८) ने अपने वार्ततिक में दिया | उद्योतकर शायद हर्षवर्धन 
के समकालीन थे। उनका वात्तिक, ओफ़ेसर रेण्डिल के शब्दों में, तक 
शाख पर एक महत्वपूर्ण अन्थ है जिसका स्थान विश्व-साहित्य में है।"* 
वार्सिक पर असिद्ध वाचस्पति सिश्र (५७१ ई०) ने तात्पयंटीका लिखी 
जिसपर भरी उदयानाचाये (१० वीं शताब्दी) ने 'तात्पयंटीका परिशुद्धिः 
की रचना की । वाचस्पति मिश्र ने अपनी तात्पय-टीका दिड़नाग के 
समर्थक धर्मकीत्ति के '्यायरनिंदु” अन्थ के उत्तर में लिखी थी। न्याय 
सूची निवन्ध' और 'न्याय सूत्रोद्धार' का नाम भी वाचस्पति की कृतियों 
में है। नवीं शताब्दी में धर्मात्तर ने 'न्याय-घिंदु-टीका? लिखी | उद्यना- 
चाय का सबसे प्रसिद्ध ग्रन्थ 'कुसुमाअलि? है जिसमें ईश्वर की सत्ता 
सिद्ध करने के ल्लिए अनेक प्रसाण विस्तार-पूर्वेक दिये गये हैं। उन्होंने 
'क्रिणावल्षी और 'न्यायपरिशिष्ट' भी लिखे। जयंत्भट्ट ने सूत्रों पर . 
भ्यायमक्षरी लिखी । इसका समय निश्चित नहीं है । 
दसवीं शदाव्दी के बाद न्‍्याय-वैशेषिक पर मिलाकर अन्थ लिखे 
जाने लगे। बारहवीं शताव्दी में गंगेश ने 'तच्वत्वतामणि? लिखकर 
नव्य-न्याय की नींव डाली । 'तत्त्चितामणि? युग-अवर्तंक अन्धों में है। 
इस पुस्तक ने नैयायिकों की युक्तिशैली अथवा तके करने की रीति को 
बिल्कुल बदल दिया। जटिल परिभाषाओं की सृष्टि हुईं। नवीन 
नैयायिक घट! की जगह '“घटल्वावच्छिन्र! कहना पसंद करते हैं। 
नज्य-स्थाय ने सभी दुरुनों को प्रभावित किया है। अलंकारशाख भी 
इसके प्रभाव से नहीं बचा । 'तत्वचितामणि” की रचना के बाद सूत्रों 
“परक्चछस लाबिक छा छ.. 
३ विद्याभूष॒ण के अलुसार जयन्त भट.ड॒ का समय दुसवीं सदी है। 
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का अध्ययन कम हो गया। सूत्रों के अध्ययन का पुनरुष्जीवन हमारे 
समय में हुआ है । इसमें संदेह नहीं कि नव्य नेयायिकों में शब्दाडंबर 
बहुत हैं और दाशनिकता कम । फिर भी युक्तियों की अभिव्यक्ति को 
घैज्ञानिक बनाने में नव्यन्याय का काफ़ी हाथ रहा है। 

गतत्व्चिंतासमणि” पर अनेक टीकाएं और उपदीकाएं लिखी गई ।' 
वासुदेव सावभौस (१६९०० ई०) की 'तत्वचितामणि ध्यास्या? और रघचुनाथ 
की 'दीधितति' भ्रसिद्ध हैं । गंगेश के याद्‌ नव्य न्याय में सबसे बढ़ा नाम 
गदाधर सिश्र (१६४० ई०) का है जिन्होंने 'दीघिति! पर दोका लिखी । 
बाद के अंथों में तकंसंभह, कारिकावल्ती, तर्काम्नत, तक-कौमुदी आदि 
उल्लेखनीय हैं । इनका समय सोलहदीं और सन्नहदों शताब्दियां समझना 
चाहिएु। 

वरद्राज की 'तार्किकरक्ञा” और केशव मिश्र की 'तकौभाषा! न्याय- 
वेशेपिक का सम्मिलित वर्णव करनेवाले आरंभिक अंथ हैं जो स्यारहवीं 
आप बारहवीं शताब्दी में लिखे गए । इनमें वेशेषिक पदार्थों को न्‍्यायोक्त 
धअम्नेय' के अ्रंतर्गात वर्णित किया गया है। शिवादित्व की 'सप्त पदार्थी? 


में चेशेषिक सें न्‍्याय का संनिबेश किया गया है। 
वेशेषिक का उत्तरकालीन साहित्य न्याय से भिन्न भहीं है। तके- 
वेशेषिक का साहित्य. को वेशेषिक और न्याय दोनों का ही अंथ 


कह सकते हैं । वेशेषिक सूत्रों पर अ्रशस्तपाद ने 
धपदार्थ धर्म संग्रह” लिखा है | इसपर चार टीकाएँ लिखी गई ---ध्योम- 
केश की 'व्योमवरती', औधर की 'स्थाय कन्दुल्लीञ, उदयन की 'किरणाबली' 
भर श्रीवत्स की “छीलावती' । शंकरमिश्र का चैशेपिकसून्नोपस्कार 
आधुनिक रचना है जो कुछ मदज्व की है । अन्य अंथों का चर्णन ऊपर 
कर जुके हैं। वैशेषिककार कणादु का नास उलूक भर कणभुक्‌ भी है; 
चैशेषिक मत को औलुक्य-वृर्शव भी कहते हैं 

न्यायन्दुशन पर अनेक अंथ किख जाने पर भी न्यायसूत्रों का महत्व 
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न्याय-दर्शन का परिचय आ नहीं हुआ है। न्याय-सूत्र की शैली बढ़ी 
गनिक और भाषा औड़ है। अमाणों तथा 
तवौशाख के अश्नों में आचाय की विशेष रुचि दिखाई देती है। पहले 
सोलह ज्लोय पदार्थों का नामोंद्रेश ६; फिर उनके लक्षण दिये गये हैं 
उसके याद लक्षणों की परीक्षा है। पूर्वपक्ष का प्रतिपादन करने में आचार 
हमेशा निष्पक्षता और उदारता से काम लेते हैं । मत्तिपक्षी की कठिन से 
कठिन शंकाओं को उठाने से वें नहीं डरते । सूत्रकार का अपने सिद्धांतों 
में अटल विश्वास और उनपर अभिसान जगह-जगह प्रकट होता है । 
थुक्तियों की सूच्मठा से मन मुग्ध हो जाता है। न्यायदर्शन सें पाँच 
अध्याय हैं और भत्येक अध्याय में दो आहिक । भत्येक आहिक में साठ- 
सत्तर से अधिक सूत्र नहीं हैँ । अंतिम अध्याय सबसे छोथ है। नीचे 
हम न्याय के कुछ सूत्रों श्रा अनुवाद देते हैं जिससे पाठ्कों को सूत्रों को 
लो और गांभीय का कुछ अनुमान हो जाय पाठकों से अनरोध है कि 
इन सूत्रों को ध्यान से पढ़े। कुछ यातें सिफ्र सून्नों के अनुवाद के रूप में 
दी गई हैं ; इसपुस्तक में आकार चढ़ाने के लिये एक अक्तर भी नहीं 
लिखा गया है 
प्रमाण, प्रमेय, संशय, प्रयोजन, रष्टांत, लिदांत, अ्वयव, तके 
निर्णय, वाद, जलूप, देतव्वाभास, वितण्डा, छुल, जाति और निशग्नहस्थानों 
के ज्वज्ञान से निःश्रेयस्‌ (मुक्ति) की आासि होती है । (१॥१॥१) 
अत्यक्ष, अलुमान, उपसाव और शब्द यह चार अमाण हैं । (३$३)' 
इन्द्रिय और अर्थ या विषय के संनिकर्ष (संबंध या संपर्क) से उत्पन्न 
ज्ञान को, जिसमें संदेह न हो और जो व्यभिचारो भी न हो, प्रत्यक्ष 
कहते हैं । (१।१४) 
[दूर से रेता पानी दिखाई देता है और स्थाख (सूखा वृद्ध) पुरुष 
। दीखता दे; यह अत्यक्ष ज्ञान नहीं छुआ क्योंकि यह संदिग्ध और 
ज्यभिचारी बम हे है। प्रत्यक्षज्ञान का कारण इंद्वियां प्रत्यक्ष अमाण? कहलाती हैं। 
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यंथाथे ज्ञान को “प्रमा? कहते हैं; अमार्णों द्वारा जाननेवाले -की 'प्रमाता' 
संज्ञा है; जिस वस्तु का ज्ञान होता है उसे 'प्रमय! कहते हैं ।] 

अनुमान तीन प्रकार कए है पूव॑तू, शेपवत्‌ और सप्मान्यतोदए । 
अनुमान प्रत्यक्ष-पुर्वक होता है; ज्याप्ति का प्रत्यक्ष हुए विना अज्ुमाव 
नहीं हो सकता। [कारण द्वारा कार्य का ज्ञान 'पूव॑वत! अनुमान है जैसे 
घनघोर बादलों को देखकर द्रष्टि का अनुमान करना | कार्य को देखकर 
कारण का अनुमान करना “दोपवद अनुमान है जैसे भीये फर्श को देखकर 
धूष्टि हुईं है? ऐसा अनुमान करना । घुएं को देखकर चक्कि का अनुमान 
'सामान्यतोइष्ट! हैं || (११५) 

अखिदध साधम्य (गु्ों की समता) से साध्य का साधन उपसान 
प्रमाण है। ['नौलगाय गौ के समान होती हैं? यह सुनकर कोई व्यक्ति 
बन में जाकर नोलयाय की पहचान कर सकता है] (१॥१॥६) 

शाप्तों का उपदेश शब्द प्रमाण है । (१।११७) 

आत्मा, शरीर, इंद्विय, अर्थ, चुद्धि, सन, प्रवृत्ति, दोप, प्रेत्यभाव, 
फल, दुःख और अपवर्गा यह्द प्रमेय हैं । (११।६) 

[भात्मा के गुण इच्छा, हू प, अयक्न, सुख, दुख और ज्ञान हैं। 
कर्मों में प्रवुत्त करानेवाले दोष! हैं। पुनरत्पत्ति को प्रेत्यमाव कहते हैं । 
प्रदत्तिदोपों का परिणाम 'फल? कहलाता है। अपवर्ग' मोक्ष का नस 
है । हु'खों से अत्यंत मुक्त होना अपवर्ग है। ] 

पहले अध्याय में सोलह पदाथों का नास और लक्षण बताकर शेप 
अंथ सें उन लक्षणों की परीक्षा की गई है । द्वितीय अध्याय में अतिपक्षी 
पूर्वपक्त करता है कि संशय? या 'संदेह' होना ही असंभव है| जिसे दूर 
करने के लिये विवाद और शाखोपदेश किया जाय । जिस वस्तु को 
जानते हैं उसके विपय में संदेह नहीं होता; जिसको नहीं जानते उसके 
बारे में सी संदेह संभव नहीं है। अज्ञात वस्तु के विपय में प्रश्न केसे हो 
सकता है ! इसलिये संशय नहीं होता । ऋषि का उत्तर है कि चाद-चिवाद 
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की सत्ता ही संशय फा पस्तित्व सिर फरती है। प्न्यथा चाद-विवाद 
और कऋरगद़ा न हो सकता | 
प्रमा्ों द्वारा सब अमेयों को जाना जाता है, फिर प्माणों फो किसके 
द्वारा जाना जाय ? यह महत्वपूर्ण प्रश्न है । सूत्रकार उत्तर देते हैँ कि 
जैसे दीपक और पदार्थों के साथ अपने को भी प्रकाशित करता ु उसी 
प्रकार प्रमाण अपनी सिद्धि भी करते हैं। जब हम पमाणों की परीज्ा 
करते हैं सब थें 'प्रमेय” चन जाते हैं । सब्र प्रमाणों का प्रतिपेध भी द्रिना 
प्रमाण नहीं ऐो सकता इसलिये अमाणों को मानना अनिवार्य हैं। जैसे 
याट पहले स्वयं तोले जाकर याद को सब चीज़ों को बोलने के काम आते 
हैँ इसी प्रकार (प्रमाण कुछ देर को प्रमेष चनकर भी चाद को अम्रेयों' के 
ज्ञान का साधन यन जाते हैं । 
इसके याद इस चेशेयिक दर्शन का परिचय और उसके कुछ सूत्रों का 
अनुवाद और व्याण्या देते हैं । 
घंशेपिक दर्शन में दस अध्याय हैं जिनमें से भ्रत्येक में दो 
आहिक ईैँ। अंतिम तीन अध्यायों में न्‍्याय- 
वैशेषिक का परिचय दु्शन की भाँति भ्रमाणों, कारणता श्रादि का 
विचार है । व्यवद्वार-शास्त्र के प्रश्नों पर छुठवें अध्याय में विचार किया 
गया है। चौथे अध्याय में परमाणवाद का वर्ण॑न हैं। शेप अध्यायों में 
द्रन्यादि पदार्थों का विवेचन किया गया है। वेशेपिक का आरंभ “अ्य धर्म 
की व्याख्या फरेंगे! इस सूत्न से होता है। दूसरे सूत्र में धर्म का लक्षण दिया है। 
यतोब्स्युदुय निःश्रेयलसिद्धिः स धर्म: (११॥२) 
श्र्थाव्‌ जिससे संसार में अ्रम्युदय हो और जिससे सोज्ष श्राप्ति हो वह 
धर्म है। धर्म से मोक्किस प्रकार आप्त हो सकती है (-- 
“धर्म विशेष से उत्पन्न अब्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और 
€ हु 
समवाय इन छः पदार्थों के साधस्य॑-वेधस्प-पूवेक त' वक्ञान से झुक्ति था 
निःश्षेयस की प्राप्ति दोती है। (३१॥४)” 
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पंचभूत, काल, दिक्‌ू, आत्मा और मन यह दब्य हैं। (१११) 

रूप, रस, गंध, स्पशे, संज्या, परिसाण, एयकत्त, संयोग, विभाग, 
प्रत्व, अपरव्दव बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, होप और प्रयल यह गुण 
हैं। (११।३) सून्नकार के अनुसार पदाथों की संज्या छुः और गुणों की 
सन्नह है। 

सत्ता, अनित्यता, ह््यवत्ता, कार्यव्य, कारणत्व, सामान्य और विशेष 
वाला होना यह हृव्य, गुण, कर्म के सामान्य धर्म हैं। (३95) 

क्रिया और गुणवाला, समवायिकारण हन्य होता है । (११।१२) 

कारण के अभाव से काय का अभाव होता है। (११२२) परंतु 
कार्य केंअभाव से कारण का अभाव नहीं होता । (१॥२१) 

प्ासान्य और विशेष बुद्धि की अपेक्षा से हैं अर्थात्‌ सामान्य और 

- विशेष की सत्ता चुद्धि के अधीन या वौद्धिक,है; यह देश-काल में रहने- 

धाली चीज़ें नहीं हैं | (१२३) 

रूप, रस, गंध, स्पर्शवाली शथ्वी है । (२।१॥१) 

जल में रूप, रस, स्पश, द्ववत्व और स्निग्धता गुण हैं। (२।१॥२) 

नित्य पदाथों में काल का अ्रतुभव नहीं होता, अनित्यों में होता है । 
इसलिये काल को उत्पत्तिवाले पदाथों का निमित्तकारण कहते हैं । 
(२२६) - 

सत्‌ और कारणहद्वीन पदार्थ को नित्य कहते हैं । (8३॥९) 

क्रिया और शुण का न्यपदेश (कथन) न होने के कारण उत्पत्ति से 
पहले कार्य असत्‌ होता है। (६१74) 

ईश्वर का वचन होने के कारण... पेदों का श्रामाणयय है। (३०२६) 


अमाणों का वर्णन 


नेयायिक चार प्रमाण मानते हैं, अत्यक्ष, अनुमान, उपमान और 
शब्द । वेशेपिक के सत में उपलान नवीन प्रमाण नहीं है बढ्कि उसका 
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अंतर्भाव अनुमान में हो जाता है। अन्नंभद्ट और विश्ववाध (तर्क संग्रह 
और कारिकावली के लेखक) चार ही अमाण मानने है 
न्‍्याय-दर्शन की अत्यक्ष की परिभाषा हम दे खुके हैं । 'अन्यपदेश्य! 
- शब्द जो सूत्र में आया है उसकी दूसरो 
व्याख्या भी की गई है। अत्यक्ष दो अकार 
का होता है, निर्विकप्क और सबिकल्पक | अ्रसाधारण कारण को 
करण” कहते हैं। अत्यक्ष ज्ञान के 'करण” को अत्यक्षप्रमाण कहते हैं। 
इसका अर्थ यह हुआ कि चक्तु, रसन, घाण, त्वकू, श्रोत्र और 
सन" इंब्रियां धत्यक्ष असाण हैं । इंद्वियां अत्यक्ष ज्ञान की उत्पत्ति का हेतु 
हैं। इंद्विय और अर्थ के संनिकर्ष से उत्पन्न ज्ञान को पत्यक्ष ज्ञान कहते 
हैं। जो वस्तु जैसी है उसे वेसा ही जानना यथार्थ ज्ञान या अमा! है। 
विपरीत ज्ञान को 'अ्रप्रमा' कहना चाहिए । , 
जब हस किसी पदार्थ का देखते हैं तो श्रथम उसके रूप, आकार 
आदि की प्रतीति होती है। उसके बाद हमारी बुद्धि काम करने लगती 
है और हम स्मरण आदि द्वारा वस्तु को नाम दे देते हैं। केवल चच्षु 
आदि इंद्वियों, से, बुद्धि या मस्तिष्क की क्रिया शुरू होने से पहले, जो 
ज्ञान होता है उसे 'विर्चिकल्पक प्रत्यक्ष! कहते हैं । निष्प्रकारक या अकारता- 
हीन छान निर्विकल्पक कहलाता है। पदार्थ किस श्रेणी का हैं इसका 
ज्ञान अकारता-क्ान है| यह डिव्य (स्थाण) है, यह श्याम हैं, यह आ्राह्मण 
है इस अकार का ज्ञान सम्रकारक था सविकद्पक ज्ञान है | निर्विकल्पक 
ज्ञान कूठा नहीं हों सकता । सविकह्पक ज्ञान में ही असम का भय 


होता हे । 


अत्यक्ष अमाण 


१ चात्स्यायन के भाष्य में मत की गणना इंदियों में भी गई है। सुख, दुख 
आदि का प्रत्यक्ष सन या अंतरिंद्धिय [ अंदर की इंद्विय ] दवारा होता है। सुख, 
दुःख आदि आत्मा के गुण हैं यह मानसिक अत्यक्ष से जाना जाता है। 
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प्रत्यक्ष ज्ञान कब होता है ? जब (१) आत्मा का सब से (१) मन 
का इंद्रिय से और (३) इंद्विय का अर्थ या विषय से संयोग होता है तब 
प्रत्यक्ष अनुसव होता है । जब हसारा सन कहीं दूसरी जगह होता है तब 
हम आँखें खुली रहने पर भी नहीं देखते, और कान होते हुए भी नहीं 
सुनते ! तीर बनानेवाले ने गुजरती हुई राजा की सेना को नहीं देखा ! 
इसलिये अत्यक्ष सें मन का जागरूक का होना ज़रूरी है। मच अणु होने पर 
भी शीघ्रगासी है; इसलिये जरदी-जरदी एक विषय के बाद दूसरे पर 
पहुँच जाता है । वास्तव से एक ससय सें एक ही ज्ञान हो सकता है । हम 
एक ही पल में देखते, सुनते और अनेक क्रियाएं करते हैं, यह अतीति 
मन की तेज़ी के कारण होती है । 
शुक्ति में रजत क्यों दिखलाई देती है ? यदि रजत का अत्यंता- 
भाव होता तो शश+>शद्ग भर्थाव्‌ खरगोश के सींगों 
की तरह उसको कभी भतीत्ति नहीं होती। 
शूल्यवादी की असल्य्यातति दीक नहीं। आत्म-ख्याति (योगाचार की) भी 
संगत नहीं है। नेयायिक लोग भूम का कारण अन्यथा-स्याति बतलाते 
हैं। इंद्रिय के दोषवश शुक्ति को देखकर रजत के घर्म (गुणों) का स्मरण 
होता है। रजत-धर्म का मानसिक उदय होते ही जहां-जहां पहले रजत 
देखी है वहां-बहां की रजत का अलौकिक अत्यक्ष होता है। गुण 
और गुणी में समवाय संबंध है। दोनों को अलय अलग नहीं किया जा 
सकता । इसलिये रजत के शु्णों का मानसिक उदय पहले देखी हुईं 
रजत केमत्यच का कारण हो जाता है। इस आलौकिक अत्यक्त से देखी 
ई श्जत के गुणों का आरोप समीपवर्त्ती श॒ुक्ति में कर दिया जाता है 
जिससे भम या मिध्याज्ञान होता है। इसी को “अन्यथा-ख्याति? कहते 
है। अन्यथा-ख्याति का शाव्दिक अर्थ अन्य बस्छु के गुणों का अन्य वस्तु 
में अतीत होना है । 
अन्यथा-ख्याति के आलोचकों का कथन है कि “अलौकिक - अत्यक्षः 


अन्यघा-ह्याति 
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मानना संगत नहीं है। यदि श्र्ौकिक अत्यक्ष मान लिया जाय तो हर 
समय हर पदार्थ का प्रध्यद होना चादिए । थ्रल्लौकिक अध्यक्ष का सिद्धांत 
महुप्य को सर्वक्ष बना देता है, जो अनुभव के विरुद्ध हैं । 

प्रत्यक्ष के वर्णन में हमने देखा कि प्रत्य् छान का कारण या करण 
( इंद्वियां ) प्रत्यव-प्रमाण कट्टलाती हैं । इसी 
प्रकार अजुमिति का करण अनुमान प्रमाण ई । 
अनुमिति अ्रधवा 'प्रनुमान-जन्य ज्ञान फल्न है और व्याप्तिज्ञान करण हैं। 
पाठकों को सुविधा के लिये हम कुछ परिभापाएं देते है | उन्हें ठोक-टीक 
ध्यान सें रखकर ही श्रजुमान-अफरण समझ में आरा सकता हैँ। यहां 
पाठकों को हम बतलादें कि न्यायदर्शन में अनुमान प्रमाण बहुत ही 
महत्वपूर्ण भौर कठिन विपय है । 

व्याप्ति--जहां जहां छुं था द्ोता है वहां वहां अभि होती हैं? इस 
साहचर्य-(एक साथ होने के) नियम को व्याप्ति कहते हैं । रसोई-घर में 
धूम और भ्रप्मि के साहचर्य का अ्रजुभव हुआ हैं. जिसके बल पर पव॑त में 
घूम देख कर वह्ठि का भ्रनुमान किया जाता हद 

पक्त--अग्नि साध्य हैं; पर्वत में भ्रग्नि हैँ यह सिद्ध करना हैं । जहां 
साध्य की संदिग्ध सत्ता हो उसे 'पत्त! कह्दते हैं | पर्वत्त 'पत्? हूँ । 

सपतन्ष--जहां साध्य (अग्ति) की उपस्थिति निश्चित हैँ वह स्थान 
या चस्तु सपत्त कहलाती हैं। रसोई घर (महानलस) सपछ है । 

विपक्ष--जहां साध्य (श्रग्नि) का अभावनिश्चित हं उसे “विपक्ष” 
कहते हैं जैसे (सरोवर' | सरोवर में श्रग्नि के अमाव का निश्चय है | 

व्यापक और व्याप्य--इस उदाहरण में अग्नि व्यापक है और 
धूम व्याप्य। बिना अग्नि के धूस नहीं रद सकता । धूम की उपस्थिति 
झग्नि की उपस्थिति से व्याप्त है । 

पक्त-धमंता--्याप्य (घूम) का पर्व॑तादि में रहनेवाला होना *पक्त 
घर्मता? है । 


अनुमान प्रमाण 
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परामश--व्याघप्त-साहत ( जहां जहां धूम होता है चहां वहां अग्नि 
होती है इस ज्ञान सहित ) पक्ष धर्मता का ज्ञान ( पव॑त में धूम है, यह 
ज्ञान) परामश कहलाता है। 

अलुमसिति--परामर्श से उत्पन्न ज्ञान को अनुमिति कहते हैं । पर्वत 
अग्निवाला है? यह ज्ञान अनुमिति हैं। यह ज्ञान 'वहिन्याप्य अथवा 
अग्नि से व्याप्त धूमवाला यह पर्वत है? इस परामर्श से उत्पन्न होता है । 

अनुमान प्रसाश--अचुमिति का करण या असाधारण कारण ही 
अज्ञुमान प्रसाण है । प्रत्यक्ष प्रमाण की तरह अनुमान-प्रमाण कोई इंद्रिय 
नहीं हैं | नेयायिक लोग आंख, कान आदि इंद्ियों को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते 
हैं। अनुमान प्रमाण किसी इंदिय का मास नहीं है । 

वास्तव में 'लिंग परामर्श” को अज्लुमान कहते हैं । यह “लिंग परा- 
सर्श क्या है ? छिंग परामर्श को 'तीसरा ज्ञानः भी कहते हैं । रसोई घर 
में घूम और अग्नि की व्याप्ति अहण करके जो घूम का ज्ञान होता हैं 
वह "प्रथम ज्ञान? है । पक्त (पवृत) में धूम का ज्ञान 'द्वितीय ज्ञान! है । 
वहीं घूम का अग्नि द्वारा व्याप्य होने का ज्ञान 'तृतीय ज्ञान है; इसी 
को लिंग परासर्श” कहते हैं । ( देखिये तक संगह, पद कृत्य, चंद्रजसिंद 
कृत ) 

अँगरेज्ञी में इसे सिलॉजिज़्म कहते हैं । नेयायिक दो प्रकार का अलु- 

पञ्चावयव वाक्य अंथवा भंदिं मानते है स्वार्थ और परा्थ । स्वार्थाचुसान 


न्याय अपने लिए होता है और परार्थाजुभाव दूसरों को 
समझाने के लिए। परार्थानुसान में पंचावभव-वाक्य की भ्रावश्यकता होती 
हैं; स्वार्थानुमान तीन ही अवयव ( पहले तीन या अंतिम तीन) 


अपेक्षित होते हैं । पांच अवयवों के नास क्रमशः प्रतिज्ञा, देतु, उदाहरण, 
उपनय और निगमन है। 

पवेत अग्निवाला है---यह मतिज्ञा है । 

क्योंकि उससे छुआ है---यह हेतु हे । 

श्ष 
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जहां जहां धूम होता दे वहां वहां अग्नि होती है जैसे रसोई पर में 
डदाहरण हैं । 

चैसा ही, श्रश्नि के व्याप्य धूमवाला, यद्द प्॑त ई--यद्द उपनय है। 
इसलिए यद्द पर्वत अ्रग्नि बाला ६--यह निगमन हे । 
योरुप के छुद्ध पंडितों ने श्रवयर्यों की संस्या पर श्राक्षप किया है। 
योरुपीय सिलॉजिज़्म में, जिसका स्वरूप यूनान 
के असिद््‌ दार्शनिक अरस्तू के स्थिर किया था, 
तीन ही वाक्य या श्रवयव होते हैं। थ्रालोचकों का फद्ना हैं कि नेया- 
यि्कों ने व्यर्थ ही श्रनुमान-प्रक्रि] को जटिल बना दिया हैं । इसका उत्तर 
कई प्रकार से दिया गया हैं । 

पहला उत्तर थद्द है कि उक्त आ्ाक्षप निराधार हैं। स्वार्थानुमान में 
नेयायिक्र भी तीन अवयव मानते है । भारत के दूसरे मर्तों ने कम 
अवयव भाने हैं । वेदान्त-परिभापा तीन अ्रवयवों के पक्ष का मंडन करती 
है।" कुछ बौद्ध तक॑-शाश्तियों ने तो दो ही अ्वयवों को ययेप्ट माना है। 
पर देखने की यात यह &ं कि पॉच अचयवों का एक आलंकारिक प्रभाव 
होता है । अ्रत्ुमान-प्रक्रिया बिलकुल स्पप्ठ हो जाती है । 

दूसरा उत्तर यह है कि अरस्तू का न्याय” या सिलॉजिज्स न्याय की 
इृष्टि से सदोप है। भ्ररस्तू के पहले दो 'पमिसेज्ञ' न्याय के परामर्श चाक्य 
में संमिलित हो जाते हैँ । परामर्श को ही नेयायिक अनमान का हेतु 
मानते हैं । “वह्लि ब्याप्य धूम वानय प्ेतः ( वह्नि का जो व्याप्य है ऐसे 
धूमवाला यह पर्वत हे ), वास्तव में यद्द परारुर्श वाक्य ही अनुमान का 
कारण है | भारतीय सिलाजिज़्म का एक गुण यह है कि उसका 'मेजार 
प्रेमिस' अपनी यथार्थता के लिए परमुखापेष्दी नहीं है। यहां 'इंडक्शन! 


पांच अवयव क्‍यों ( 
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नतु पंचावयवरूपा अवयवलयेणेव व्याप्तिपक्षधमंतयोरुप दुशन संभवेना- 
घिकावयव दूवयस्य व्यथेत्वात्‌ । 
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'और “डिडक्शन' दोनों परामर्श वाक्य में मिल जाते हैं। अनुभव और 
तक दोनों से काम लिया जाता है। बर्नाई बोसांक्वेट की भाषा में हम 
कह सकते हैं कि दी इंडियन सिलाजिज्स कंटेंस इट्स ओन नैसेसिटी 
भारतीय सिलाजिज्ञम की यह संपूर्णता स्वंधा श्लाघनीय है। अरस्तू का 
न्याय इस प्रकार है :--- 

सब सनुप्य सरणशीज्ञ हैं; 

सुकरात सनुष्य है; 

इसलिए, सुकरात मरणशील है। | 

यहाँ पहले वाक्य की सत्यता स्वतः-सिद्ध नहीं है; उसके लिए अमाण 
अपतक्षित है। न्याय की भाषा में हम इसे इस प्रकार कहेंगे :--- 

सुकरात सें मत्यंता या मरणशोलता है ; 

क्योंकि सुकरात में मनप्यता है। 

जहां जहां मनुष्यता है चहां वहां भर्त्य॑ता है, जैसे देवदत्त में । 

सुकरात में सलुप्यता है जो कि मत्य॑ता से ब्याप्त है 

इसलिए सुकरात में सत्य॑ता है 

चौथा वाक्य लिंगपरासश है जिसमें अरस्त्‌ के पहले दोनों चाक्यों 
का सत्य निहित है; इस मिश्रित वाक्य के बिना अनुमान समर सें नहीं 
ञआा सकता । न्याय के श्नुमान में व्याप्ति का सत्य उदाहरण द्वारा सुबोध 
बना दिया जाता हैं; उदाहरण से व्याति की घिद्धि होती है, यह सममना 
अम है | च्याप्तिको कूडी सिद्ध करने का भार नेयायिक अतिपक्षी पर डाल 
देता है, जब कि अरस्तू के सिज्ञाजिज़्म में सेजार प्रमिस के सत्य हं,ने का 
असाण अनुमान करनेवाले को देना चाहिए। 

लिंग-परामर्श अनुमिति का करण है, यह चताया जा चुका है| 
लिंग सीन अकार का होता है केवलान्वयी, केचलव्यतिरेकी, और अ्रन्वय- 
व्यतिरिकी । जिसमें अन्बय-ध्याप्ति और च्यत्तिरेक-व्याप्ति दोनों हों वह 
अन्वय-न्यतिरेंकी लिंग है। भावात्मक व्याप्ति को अन्वय ज्याप्ति कहते दूँ 
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जैसे “जहां जहां घूम है वहां चहां अग्नि है।? अभावात्मक व्याप्ति को च्यति- 
रेक-व्याप्ति कहते हैं, जैसे 'जहां अग्नि नहीं है वहां घूस भी नहं। है ।! पचेत 
सें वहि का अनुमान करने के उपयेक्त उदाहरण सें दोनों कार की व्याप्ति 
मिल जातो है। रसोई घर में धूम है और अग्नि भी; सरोवर में अग्नि नहीं 
है इसलिएं घूम भी नहीं है । 

जिस उदाहरण में सिर्फ़ अन्वय-न्याप्ति मिल सके वह केचलान्वयी 
अनमान कहलाएगा। 'घट असिधेय (नामकरण करने योग्य या नामवाला) 
है क्‍योंकि घट प्रमेय है” इस अ्रनसमान में अन्चय-व्याप्ति ही मिलती है-- 
जो जो प्रमेय है वह चह अभिधेय है। “जो प्रसेय नहीं है. चह अभिधेय 
नही है?, इस प्रकार की च्यतिरेक-व्याप्ति नहों मिल सकती क्योंकि संसार 
की सारी चीज़ें अमेय ( अमाणों से जानने योग्य ) और अभिधेय ( वर्णुन 
करने योग्य ) दोनों हैं । 

नैयायिक किसी वस्तु को अज्लेय या अप्रमेय नहीं मानते । इस संपुर्य 
जगत्‌ का ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है । 

अनसान के जिस उदाहरण में सिफ़े व्यतिरेक-न्याप्ति मिल सके वह 
केवल्त व्यतिरिकी अनसान कहलाएगा। “पृथ्ची अन्य भूत्तों से भिन्न है 
गंधवाली होने के कारण ।? यंघ घ्रथ्वी का गुण है, जल, वायु अग्नि और 
आकाश का नहीं । 'जो जो गंधचान है. वह इतरों (अन्य भूत्तों) से मित्र 
है, ऐस अन्वय-व्याप्ति यहां नहीं है। “जो इतर भूतों से भिन्न नहीं है 
वह गंधवान्‌ नहीं है, जैसे जल, इस भकार की ज्यतिरेक ध्याप्ति हो उपलब्ध 
है जिससे “पृथ्वी दूसरे भूतों से भिन्न है! यह अनुमान किया जाता दे । 

साध्य यह है कि पृथ्वी दूसरे भूत्तों से भिन्न है। शध्वी मात्र ही 
पक्त है, इसलिए 'जो गंधवान्‌ है वह अन्य हऊव्यों से भिन्न है? ऐसी व्याति 
नहीं मिलती । यदि संपूर्ण एथ्वी के बढ़ले कोई पार्थिव चीज़ पक्ष होती 
तो अन्वय-ब्याप्ति संसव थी । 

चेदांती और मीमांसक केवलान्वयी और केवल-व्यतिरेकी अनु- 


न्याय-च्रेशेषिक २२६ 


समान नहीं सानते। वे इसके बदुल्ले अर्थापत्ति नाम का अलग प्रमाण 
मानते हैं । 

अब तक डीक हेतुओं का चर्णंन हुआ । दुष्ट देतुओं को हेत्वाभास 
कहते हैं | जो डीक हेतु की तरह मालूम दो पर 
डीक हेतु न हो, वह हेल्वाभास है। तक॑संग्रह 
के लेखक अन्नंभद्ट पॉँच हेल्वाभास मानते हैं, जो न्यायसूत्र के हेत्वाभासों 
से कुछ भिन्‍म हैँं। गोतम के पाँच हेत्वाभासों के नाम सब्यभिचार, 
विरुद्ध, अकरणसम, साध्यसम और कालातीत हैं। अन्नंभट्ट के पाँच 
हेल्वाभास सब्यभिचार, विरूद, सअतिपक्त, असिद्ध और बाधित हैं | 

३, सब्यभिचार--उस हेतु को कहते हैं जो अभीछ साध्य से उल्टा 
भी सिद्ध कर दे। घुआ अग्निन्सहित पर्वत में ही हो सकता है। यहाँ 
घुआ किंग (चिह्) कहाता है। यदि लिंग साध्य के अभाव-स्थल में भी 
पाया जाय तो सब्यभिचार देसु होगा | जैसे 'प्वतत अग्निवाला है, प्रमेय 
होने के कारण” यह हेतु ठीक नहीं | क्योंकि स्राध्य के अभावस्थल या 
“विपक्ष” (सरोवर) में भी प्रसेयत्व पाया जाता है । सरोचर भी भमेय है, 
उसे भी श्रश्निवाला होना चाहिए। इस हेत्वाभास को साधारण सब्य- 
मिचार' कहते हैं । 

असाधारण सब्यभिचार उस लिंग को कहते हैं जो सपत्त या विपत्त 
में कहीं न पाया जाय, सिर्फ़ पक्ष में हो पाया जाय | जैसे, 'शब्द नित्य है, 
शब्द होने के कारण'; यहां शब्दृत्व शब्द के सिवाय कहीं नहीं पाया 
जाता । 

जिसका अन्वय और व्यतिरेक दोनों प्रकार का दर्शात न मिल सके 
उसे अनुपसंहारी सव्यभिचार! कहते हैं। सब चीज़ें अनित्य हैं, भमेय 
होने के कारण, यहां सब संसार के पत्त होने के कारण चइशंत द्वी नहीं 
मिल सकता । 

३२ जो हेतु साध्य के अभाव में व्याप्त हो उसे विरुद्ट/ कुहते हैं। 


हेल्वाभास 
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शबदु नित्य है, कार्य होने के कारण | कार्यत्व अनित्यज्व से ज्याप्त है न कि 
नित्यत्व से | इसलिये कार्यत्व हेतु विरुद्द है । 

३. सत्मतिपक्--जिसका प्रतिपक्ष मोजूह हो, साध्य के अभाव को 
ब्िद्धू करनेवाला दूसरा हेतु वर्तमान दो, उसे सअतिपत्ष कहते हैं। 
“शब्द नित्य है, श्रवरणेन्द्रिय आध्य होने के कारण” इसका प्रतिपक्ष भी है-- 
“शब्द अनित्य है, कार्य होने के कारण [? 

४. असखिद्ध हेव्वाभास तौन प्रकार का है, आभ्यासिद्ध, स्वरुपासिद 
और व्याप्यत्वासिद्ध । 

दिगनारविन्द यथा आक्राशकमल सुरभि होता है, कमल होने के 
कारण; सरोवर कमल की तरह” यह “आश्रयासिद्ध! है। यहां गगनारविंद 
आश्रय है जिसकी सत्ता नहीं है । 

स्वरुपासिदु--शब्द गुण है, चक्षु-प्राह्ष होने के कारण'; चाचुप 
होना शरद में नहीं है । 

पाधि-सहित हेतु को “व्याप्यल्वासिद्ध/ कहते हैं। “पर्वत धूमवाक्ा 
है, अग्निवाला होने के कारण !? भीगे ईंधन की उपस्थिति में ही अग्नि 
में धुआ्ा होता है, इसलिये आव्रे इंघध का संयोग उपाधि है । अग्नि 
सोपाधिक हेतु है । 

2. जिसका साध्याभाव पम्ताणों से निश्चित है वह बाधित हेत है ! 
्रग्ति ठंडी होती है, ऋ्य होने के कारण” यहां अनष्णता या ढंडापन 
साध्य है जिसका अभाव उप्णत्व, स्पर्श नामक भत्यक्ष प्रमाण से शुहदीत 
होता है! इसलिये यह देत 'बाधित' है। 

अनुमान-प्रकरण समाप्त हुआ। अब उपमान,का वर्णान करते हैं । 
यह असाण चैयायि्कों की विशेषता है। संज्ञा- 
संज्ञि (पद और पद का अर्थ) के संबंध का ज्ञान 
“उपमिति' कहलाता है । उसके असाधारण कारण को उपभान-प्रमाण 
कहते हैं। सादश्य ज्ञान ही उपमिति का देतु है। माव लीजिए कि कोई 


उपमान अमाण 
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ध्यक्ति 'गवय! ( नील याय ) को नहीं जानता । किसी वनवासी ने उससे 
कहा, “याय के समान यवय होता है !?? यह सुनकर वह घन सें जाकर 
उस वाक्य के अर्थ का स्मरण करता है और गाय के समान पशु को 
देखता दै। तत्र उसे यह ज्ञान उपत्न होता है कि 'यही गवय शब्द का 
चाच्य है ।! यही ज्ञान उपभितति हैं। इस प्रकार गवय पद या शब्द के 
झर्थ का बोध हो जाता है; यही संज्ञा-संज्ञि का संबंध ज्ञान है। गाय में 
रहनेवाला गवय का साचप्य ही इसका कारण है। यह ज्ञान ध्याप्ति ज्ञान 
के बिना हो जाता हैं, इसलिये उपमान का अनुमान में अंतर्भाव नहीं 
हो सकता । 

यथार्थवादी को आप्त कहते हैं। जैसा जानना, पैसा फहना, यही 
यथार्थचादिता है। आप का वाक्य ही शब्द 
माण है। वाक्य पदों के समूह को कहते हैं | 
शक्तिवाले था शक्त को पद कहते हैं, शक्ति क्या है ? “इस पद था शब्द से 
इस अर्थ का बोध होगा” यह ईश्वर का संकेत ही शक्ति है | शब्दों का अर्थ 
ईश्वर ने निश्चित क्रिया दे। यही इश्वर-संकेत गुरु-शिप्य-परंपरा से 
हम तक चला आया है| 

वाक्य का अर्थ-बोध आकाका, योग्यता और संनिधि से होता है! 
घाक्य के पर्दों का अन्वय होना चाहिए | गाय, घोड़ा, एस्ती” यह चाक्य 
नहीं हुआ; इसमें आकांचा! का अभाव है। अग्नि से खींचे” यह वाक्य 
प्रमाण नहीं है क्योंकि इसमें योग्यता! का श्रभाव है। यदि एक-एक 
घंटे बाद कोई कहे 'पानी' 'लाओ!” आदि त्तो उसका वाक्य अग्रमाण 
होया, क्योंकि उसके पर्दों (विभक्ति सह्दित शब्दों) में संनिधि (समीपता) 
नहीं है । 

घावय दो प्रकार का होता दे, क्ौकिक और वैदिक । चैदिक वाक्य 
ईश्वरोक्त होने के कारण सभी भरमाण दें | कोकिक घान्‍य आपका कहा 
हुआ ही भमाण होता है, और किसी का नहीं | 


शब्द प्रमाण 
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संस्कारों से उत्पन्न ज्ञान को स्द्वति कहते हैं। स्ठति से भिन्न ज्ञान 

सदति अनुभव कहलाता है जो कि यथार्थ और अयधाय॑ 

दो प्रकार का होता है। यथार्थ ज्ञान या अनुभव 

का लक्षण पीछे बता चके हैं| स्टटति सी यथार्थ और अय्थार्थ दो प्रकार 

की हो सकती है | अमाजन्य स्छति को यथार्थ स्ति कहते हैं; अप्रमाजन्य 
को अययार्थ । यथार्थ प्लान का ही नास अमा है | 


कारणता विचार 

अत्यक्रमसाण की परिसापा में हमने कहा था--पअ्रत्यक्षज्ञान के असा- 
घारण कारण ( करण ) को अत्यक्ममाण कहते हैं | अब प्रश्य यह है 
कि कारण” किसे कहते हैं? इसी से संबद्ध अश्न यह भी है कि 
कार्य किसे कहते हैं? कार्य के विषय में न्याय का सिद्धान्त अस- 
व्कायवाद! कहलाता है | उत्पत्ति से पहले जो घट का अभाव होत! है उसे 
घट-आगभाव कहते हैं | श्रागभाव के ्रतियोगी का नाम काये है ( कार्य- 
प्रागभाव प्रतियोगि ) | 

प्रतियोगिता एक प्रकार का संबंध है | घट और घट के आगभाव में 
विरूदृत्य संबंध है | घट की उत्पत्ति घट के आगभाव का नाश कर देती है, 
उसकी विरोधिनी है । उस भाव पदार्थ को जिससे किसी अभाव का 
स्वरूप समा जाता है, उस अभाव का अतियोगी कहते हैं | घटाभाव का 
अतियोगी घट होगा | काय की इस परिभापा का सीधा अर्थ यही हैं कि 
उत्पत्ति से पहले घट का अभाव होता है, घट या काय की किसी रूप में 
कहीं उपस्थिति नहीं होती | यह सिद्धांत साँख्य का ठीक उलटा है | सांख्य 
का सत सत्कार्यवाद! कहलाता है | उत्पत्ति से पहले कार्य कारण में छिपा 
रहता है; उत्पत्ति का अथ अभिव्यक्ति मान्न है। सूर्ति जिसे स्थपत्ति या 
सूर्चिकार खोद देता है, धाहु या पत्थर में छिपी रहती है। मूर्तिकार अपने 
अयक् से उसे अभिन्यक्त कर देता या ज्यक्त रूप दे देता है। असत्कायंबाद 
की आलोचना और सत्कार्यवाद की युक्तियों के विषय सें हम आगे ल्िखेंगे | 
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कारण सव्‌ होता है और काय असच; सव्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति होतो 
है यह नैयायिकों का सत हुआ । स्वदर्शन 
संग्रह कार कहते हैं :-- 

इह कार्य कारण भावे चत॒र्था विप्रतिपत्तिः प्सरति । असतः सज्जायते 
इति सौगताः संग्रिरन्ते। नेयायिकादयस्तु सतो सज्जायत इति। वेदान्तिनः 
सत्तो विवतः कार्यजातं न छु वस्तुसदिति | सांख्या: घुना सत्तः सज्ञायत 
इति ।* 

अर्थात--कार्य-कारए-भाव सें चार प्रकार का सत है। असत्‌ से 
सव्‌ उत्तन्न होता है यह बौद्धों का मत है। सद्‌ से असद्‌ की उत्पत्ति 
न्याय का सत है। सत्‌ से विवर्त उत्पन्न होता हे न कि सद्चस्तु, यह 
बेदांत का सिद्धांत है। सत्‌ से सत्‌ ही उत्पन्न होता है, यह सांख्यों का 
विश्वास है। 

योद्धों को छोड़ कर शेप तीनों उपर्युक्त दर्शन कारण को सत्‌ सानते 
ह । उन्हें हम सत्कारणवादी कह सकते हैँ | मश्न यह है कि कारण किसे 
कहते हैं? साधारण लोग सममते हैं कि काये से पहले आनेवाली चीज़ 
कारण होती है | लेकिन कार्य से पहले बहुत सौ चीज़ें आती रहतो हैं | 
घट की उत्पत्ति से पहले कुम्द्ार, उसका दण्ड, गधा आदि अनेक बस्तुर्प 
हैं। इनमें से किसे कारण कहना चाहिये? न्याय का उत्तर है, 

कार्यनियत पृवंबति कारणस्‌ 

जो कार्य के पहले नियम पुर्ंक उपस्थित होता है उसे कारण कहते 
है । कुसार, मिट्टी और दण्ड नियमपूर्वक घटोत्पत्ति से पहले उपस्थित 
होते हैं, इसलिए उन्हें घट का कारण कहना चाहिए। गर्दंभ का होना 
आवश्यक नहीं है, इसलिए वह कारण नहीं है । 

परन्तु यद्द लत्तण अतिव्याप्त है। जिस चीज़ का लक्षण किया जाय, 
उसके अतिरिक्त पदार्थ सें भी घट जानेवाले लक्षण में अतिव्याप्ति दोप 
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दोता है। जिन चीज़ों का या जिस श्रेणी की घीज्ञों का लक्षण किया जाय 
उनमें से कुछ में जो लक्षण न घट सके, उसे अच्याप्त लक्षण कहते हैं 
आऔर उसका दोष “अव्याप्ति? कहलाता है। लक्षण का तौसरा दोप असंभ- 
चता द्वोता है, जेसे अधि का लचाण पदार्थ उए्डा करना । 

नानदार वस्तु को पशु कहते हैं', यद्द लचाण अतिव्याप्त है। 
मचुलियाँ और पक्षी भी जानदार पदार्थ हैं। “दो सींगवाले को पश्च 
कहते हैं, यद लक्षण अव्याप्त हैं। कुत्ता सी पशु होता है जो कि इस 
लचाण में नहीं आता। तीनों दोषों से सुक्त लक्षण ही टीक लक्षण होता है । 

कार्य के पहले नियस से उपस्थित होने वाली चीज़ों में आकाश, 
काल, ईश्वर आदि नित्य पदार्थ, कुमार का पिता आदि भी होते हैं। 
तो क्या इन सब को कारण कहना चाहिएं ? इसके उत्तर में नैयायिक 
कारण के क्षण में कुछ सुधार करते हैं | सही लक्षण यह है | 

अनन्यथा लिदुले सति कार्य नियतपूर्वन्नुत्ति कारणम्र--अर्थात्‌ जो 
कार्य के पद्ले नियम से उपस्थित हो और जो अन्यथा-सिद्ध न हो उसे 
कारण कहते हैं। यह अन्यथा-सिद्ध क्या बला है ? घास्तविक कारण से 
संबद्ध होने के कारण जिसको पृव्वर्तिता* होती है--जिसकी पूर्ववर्तिता 
वास्तविक कारण की पृव्॑वर्तिता पर निर्मर हो, उसे अन्यथा-लिखु कहते 
हैं। विश्वनाथ के मत में अन्यथा सिद्ध पांच प्रकार के होते हैं। तक संगृह 
की “दीपिका? में अन्नंभट्ट ने तीन प्रकार के अन्यथा-सिद्ध बतलाए हैं जो 
हम बीचे देते हैं । 

३--वे पदा्थ जो कारण से समवाय संबंध से सम्बद्ध हों जैसे 
“दुयडत्व”ः “और दण्ड रूप! । दुयडत्व और “दुण्डरूप' को दण्ड से, जो घट 
का कारण है, अलग नहीं कर सकते | “समवाय” का अर्थ है नित्य- 
संबंध । 

२ पूवंतत्तिता का अथ हैं पहले स्थिति । जो किसी चीज़ के पहले 
मौजूद दो वह उस चीज़ का पूर्ववर्त्ती कहलाता है। 
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३--चे बस्तुएं जो कारण के भी पहले वर्तमान हैं और इसलिए कार्य 
से पहले भी वर्तमान होती हैं, जेसे ईश्वर, काल, कुरद्ार का पिता। 

३--कारण के समकालीन या सहकारी जो कारण से समवाय 
संबंध हारा संबद्ध नहीं हैं, जेसे रुपप्रामभाव | घट के रूप का आगभाव 
कारण का समकालीन हैं । 

कारण तीन प्रकार का होता है, समवायिकारण, झसमायायिकारण 

कारण के मेद और निम्तित्त कारण । 

समवायिकारण--जिससे समवरेत द्ोकर या समवाय संदंध से संबद्ध 
होकर कार्य उत्पन्त होता है उसे समवायि कारण कहते हैं । मिद्दी घढ़े का 
समवायि कारण है | इसी को उपादान कारण भी कहते हैं। 

असमवायिकारण--कार्य या कारण के साथ एक जगह समवेत होकर 
जो कारण हो उसे असमवायिकारण कद्दते हैं। तन्तु ( डोरे ) पटका 
समवायिकारण हैं । तन्तुओं का रंग वस्त्र के रंग का असमवायिकारण 
है। तन्तु-संयोग तन्‍्त नामक एक अथ (वस्तु या जगह ) में पररूप 
फार्य से समबेत ( समचाय कारण से संबद्ध ) होता हैं। इसी प्रकार 
तन्तु-रूप चस्त्र के साथ, जो कि अपने रूप घर्थात्‌ वस्त्र के रूप का असम- 
घायिकारण है, एक अर्थ तनु में समचेत होता है और वस्र के रूप का 
असमवायि कारण बन जाता है। पस्त्र अपने रूप का समवाय्रिकारण है, 
सन्तुओं का रंग उसी का असमवायिकारण है। 

इन दोनों से मिक्न जो कुछ कारण होता है उसे निमित्त कारण कहते 
हैं, जैसे कुम्दार घद का या कुषिन्द ( जुलाहा ) पट का। दयड भी घट 
का निमित्त कारण है | 

इन तीनों कारणों में जो असाधारण कारण है वही 'करण' है। 
पाशिनि का सूत्र है--साधक तम करणस्‌ अर्थात्‌ सब से अधिक अपेक्षित 
साधक को करण कदते हैं। आशा है अब पाठक अत्यक्षजान का करण 
प्रत्यचा प्रमाण है? इस परिभाषा को समझ गए होंगे। 
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यथार्थ ज्ञान या प्रमा की उत्पत्ति का हेतु तो अत्यक्षादि प्रमाण हैं, 
परंतु यथार्थज्ञान की परख व्यावहारिक होनी 
चाहिए | अध्यक्ष, अनुमान आदि के उत्पन्न होने 
से ही उनकी सत्यता का विश्वास नहीं हो जाना चाहिए | इन्द्नियां और 
तक॑-चुद्धि दोनों धोखा दे सकती हैं | यथाथ ज्ञान की असली परीक्षा तव* 
होती हैं जब उससे व्यवहार में सफलता होती है। यह कोहरा नहों है 
घँआं है, इस ज्ञान को यथार्था तमी कहा जायगा जब हमें पास जाकर 
इच्छित अस्‍ि मिल या दीख जायगी | इस प्रकार नेयायिक परत 
प्रामाण्य वादी' हैं । ज्ञान की परख उस ज्ञान से वाह्म व्यावहारिक सफलता 
से द्योती है । 

आधछुनिक समय में सत्य की व्यायहा रिकता पर अमरीका के ओफेसर जेम्स 
(भनोवैज्ञानिक और दाशेनिक) तथा इंगलैण्ड के शिलर ने बहुत ज़ोर दिया 
है । परंतु जेम्स और न्याय के सिद्धांतों में भेद है । जम्स के मत में सत्य- 
ज्ञान का लक्षण ही सफलज्ञान हैं। न्याय के मत में सत्य कौ परिभाषा 
तो जैसे को सैसा जानना? या ज्ञान और वस्तु की संचादिता ( कारे- 
स्पाण्डेन्स ) ही है; केवल उसकी परख या पहचान व्यावहारिक सफलता 
पर निर्भर है। प्रामाण्यवाद भारतीय दर्शन की घुरानी सम्पत्ति है। योरुप 
ओर अमरीका ने इस पर विचार करना अभी ही शुरू किया है 

इछ विषय सें मीमांसक नेयायिकों के कट्टर शत्रु हैं। वे 'स्वतःप्रामायय- 
वादी? हैं । उनकी युक्तियों और आल्लोचना का वर्णन आगे करेंगे | 

चैशेपिक के सात पदार्थों का वर्णन करने से पहले नेयायिकों के अब- 
यवी-विपयक सिद्धांत पर और दइृष्टिपात कर हो। 
नैयायिक अवयवी फो अवयवों से भिन्न मानते 
हैं | घट पदारथ उस मिद्दी या उन परसाणुओं से जिनका घट चना है, भिन्न 
है | चात्स्थायन ने अपने न्‍याय भाप्य में अवयवी के अबयवों से भिन्न 
होने पर अनेक युक्तियां दी हैं | सबसे बढ़ा तक॑ यद्द है कि अवय्रवी का 


ग्रामाए्यवाद, ग्रमा की परख 


अबयव आऔर अवयवी 
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झअवयवों से अलग भत्यक्त हाता हैं। घर का प्रत्यक्ष घट के किसी विशेष 
भाग तक सीमित नहों होता । यदि अचयची की अलग सत्ता होती तो 
उसका अलग पअत्यक्ष भी नहीं होता | यद्धि अवयवी का अत्यक्ष न सानें, 
तो द्वन्य, गुण, जाति आदि का अत्यक्त न हो सके । यदि कहो कि चास्तव 
में अ्वयर्चों के अतिरिक्त अवयवी की सा नहीं होती; श्रमवशात्‌ अवयचों 
में एकता दोखने लगती है जिसे अवयची का प्रत्यक्ष कहते हैं, तो ठीक 
नहीं | यद्दि कहीं भी 'एकता' की सत्ता न हो तो उसका श्रस भी न हो । 
जिसे देखा नहीं है, उसका अस्त भी नहीं हो सकता | इसलिए घड़ा पर- 
साखुओं का समुदायमात्र नहों है, उसकी अलग सत्ता है। 

चैशेपिक सूत्र के रचियता ने छुः पदार्थ माने थे; उनके आधुनिक 
अनुयायी सात पदार्थ मानते हैं। द्रव्य, गुण, 
कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय और अभाव 
यह सात पदार्थ हैं। जिस किसी वस्तु का कोई नास हो, उसे पदार्थ 
कहते हैं | पदार्थ न्‍्याय-वेशेपिक की सबसे बदौ श्रेणी हैं | वैशेपिक के 
पदार्थ 'अरस्तु की फेंटेंगरीज़ से भिन्न हैं। अरस्तू की क्रेटेगरीज् 
'स्ामान्य पिशेषण' थीं। कणाद के पदार्थ तत्व-दु्शन की चीज़ हैं, उनका 
विभाग अरस्तु की तरद 'लॉजीकल' नहीं बह्कि ओण्टोलॉजिकल है। 
न्याय के पहले सूत्र में जो सोलह नाम गिनाये गए हैं उन्हें “विवेचन के 
विपय! समझना चाहिये । सात पदायथों सें द्वव्य सबसे सुख्य हैं | पहले 
हस हब्यों का ही वर्णन करेंगे । 

द्न्य नी हैं, शथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश, काल, दिक या दिशा, 

प्मा और सन | चात्स्थायन ने सन की गणना इन्द्रियों में की थी; वह 

अलग ह्ज्य भी है। अब हस क्रमशः इनका वर्णन करते हैं | 

वे इसे अध्याय में अब तक जो पाठक पढ़ चुके ईं उसे ठीक-ठीक समझ 
लेने से आगे का मंथ छुगम हो जायगा। सातों पदार्थों' का वर्णन महत्वपूरों 
नहीं है । जीवात्मा, इश्वर, परमाणुवाद, सामान्य पदाथ, समवाय संवंध और 
अभाव ही महत्व के विषय हैं । 


सप्त पदार्थ १ 


श्श्द वर्शनशासतर का इतिहास 


पृथ्वी--किसी पदार्थ के लचाण में उसका एक ऐसा गुण बतजाना 
चाहिए, जो -उसके अतिरिक्त किसी पदाथ में न पाया जाय | अरस्तू के 
सतानुसार लचाण में 'जीवस” ( पदार्थ किस श्रेणी या सामान्य के 
अंतर्गत है ) और डिफ़रेंशिया (व्याचतंक गुण) बतत्ताना चाहिए। पृथ्वी द्वव्य 
है यदद उसके 'जीनस” का कथन हुआ । चह गंधचाली है यह उसका 
व्यावतर्क गुग हुआ । बहुधा भारतीय विचारक उपर्यक्त लक्षण के पहले 
भाग को छोड़कर देते हैं। गंधवान्‌ (पदार्थ) को श॒थ्वी कहते हैं, यही 
लक्षण पर्याप्त समझा जाता है। बह धृथ्वी दो श्रकार की है, नित्य और 
अनित्य । परमाझु रूप से एथ्वी नित्य है। कायरूप एथ्दी अनित्य है। 
एथ्वी एक और विभाग के अनुसार तीन अक्वार की भी है, शरीर इंविय 
और विपय के भेद से । हमारा शरीर पार्थिव है । भंघ का अहण करने- 
बाली प्राणेन्द्रिय भी पार्थिव है जो नासिका के अग्न भाग में रहती है। 
घिषय मिद्दी पत्थर आदि हैं, जिनका प्रत्यक्ष होता है । 

गंध तो शृध्ची का व्यावतंक गुण है, चह गुण जो उसे अन्य भुर्तो 
से अलग करता है। इसके अतिरिक्त एथ्वी में रूप, रस, और स्पर्श भी 
पाए जाते हैं । 

जल--शीतस्पर्शवान्‌ जल है। पृथ्वी की तरह जल भी नित्य ओर 
अनित्य दो प्रकार का है। शरौर, इंद्रिय और चिपय भेंद से तीव अकार 
का भी है | शरीर चरुण लोक में है, इंद्रिय रस का अहरण करनेवाली 
रसना है। जो जिह्ना के अम्म भाग में रहती है। विषय है नदी, 
समुद्ध आदि हैं । शीत रुपशें के अतिरिक्त जल में रूप और रस 
भीहें। 

तेज या भ्रप्चि--उप्य-स्पश लक्षण है । परमाणु रूप से नित्य और 
कार्यरूप से अनित्य होती हैँ । शरीर भ्रादित्य लोक में है । इंद्रिय रूप- 
आहक चत्त है जो काले तारे के अ्ग्म भाग में रहतो है। विपय चार अकार 
का है; पुक पार्यिव जेले अप; दूसरा दिनय (आकाश से संबद्ध) जेसे 
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बिजली; त्तीसरा उदये, वह अम्रि जो पेट में भोजन पचाती है; चौथा 
खनिज, जैसे खुबर्ण। . 
नैयायिक सुब्ण को तेजस पदार्थ मानते हैं। चास्तव में सुवर्ण 
पार्थिव है। अप्ति के संयोग से कुछ पार्थिव भाग सुबर्ण बन जाते हैं । 
सुबर्ण को तेजस सिद्ध करने के लिये दी गई” युक्तियां महत्व-पूर्ण नहीं 
हैं। अप्नि में रूप गुण भी दे । 
बायु--रूपरहिित स्पशंचान्‌ को वायु कहते हैं | वह नित्य और 
अनित्य दो प्रकार फा है| शरीर वायुलोक में है। इंद्विय स्पश का अहण 
करनेवाली त्वचा (खाल) दै जो सारे शरीर को ढके है । विषय बृक्तादि को 
कँपानेचाली हवा और शरीर के अंदर संचार करनेवाले माण हैं। शरीर में 
एक ही वायु संचार करता है लेकिव उपाधि भेद से उसके अनेक नाम 
हो जाते है । 
ह॒दि प्राणो गुदेब्पानः समानो नामि मण्डले 
उदानः कण्ठदेशस्थों व्यानः सर्व शरीरगः । 
हुदय में प्राण, शुद्या में अपान', नामि में (समान! और करद में 
८उदान संज्ञा हो जाती है | “व्यानः सारे शरीर में ब्याप्त है | 
आकाश---आकाश में सिफ़ शब्द गुण है; वह एक और नित्य है। 
श्राकाश व्यापक पदार्थ है । 
पृथ्वी, जल, तेज और वायु नित्यद्शा में परमाणु रूप होते हैं। 
परमाणुओं का प्रत्यक्ष नहीं होता | फिर पर- 
मी माणुओं का अनुमान किस अकार किया 
जाता है? हम देखते हैं कि वस्तुओं के दुकड़े हो जाते हैं। प्रत्येक 
दौखनेवाली चीज़ अवयदों की बनी छुईं है । अवयवों के और छोटे अ्वमव 
था छुकड़े हो सकते हैं | इससे सिद्ध होता है कि हम किसी चीज़ के 
जितने चाहें उतने छोटे दुकड़े कर सकते हैं | लेकिन अनुभव यह है कि 
किसी वस्तु के खंड-खंड करने की सीमा है | इसका पर्थ यद्द दै कि वस्तु 
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को तोढ़ते-तोइते एक ऐसे स्टेज पर पहुँचा जा सकता हैं जब उस वस्तु 
के और हुकद़े न हो सकें । खंड-खंड करना पक सीमा तक ही हो सकता 
है। यदि हम इस सीमा को न मानें तो क्या कोई हजें है ? सीमा न 
मानने से हर एक वस्तु अ्रनंत अवयर्वों की बनी हुई माननी पढ़ेगी। 
इसका श्रर्थ यह होगा कि तिल के दाने और पहाड़ दोनों के अनंत श्रवयव 
हैं और इसकिये दोनों वरावर हैँ। इस नतीजे से बचने के लिये टुकड़े 
करने की हद माननी चाहिए )' दृश्यमान या इंद्िय-आह्य पदार्थों का वह 
छोटे से छोश भाग जिसके फिर अवयव या टुकड़े न हो सकें, परमाछ 
कहलाता है | एक श्लोक है :-- 
जालसू्य मरीचिस्थ यत्सूच्म दृश्यते रजः 
तस्य पछतमो भागः परमाणु स उच्यते | 

'गवाज्ञ' में आती हुईं सूर्य की किरणों में जो सूक्ष्म रज के कण 
दिखाई देते हैं उनके छुटवे' अंश को परमाणु कहते हैं, सब परमाखुआओं 
का एक ही परिसाण है। प्रत्येक भ्रूत के परमाणु अलग-अलग 
प्रकार के हैं । पृथ्वी के परसाशुओं का गुण गंध है; जल के परमाणुओं 
का शीत स्पर्श; तेज के परमाणुओं का उप्ण स्पर्श इत्यादि । दोप रमासनओं 
के संघात को 'दवयशुक' कहते हैं | तीन हृगु्कों का एक “ब्यणुक! होता है 
त्यणक में छः परमाणु होते हैं। परमाणु का अछ परिसाण है | द्वयणुक का 
भी यहो परिमाण है | चयणक का मध्यम महत्‌ परिमाण है। त्रयणक दिखलाई 
देना है। ध्यणक के परिमाण का कारण परमाणु था दृयणुक का अणपरिमाण 
नहीं होता । परमाणुओं की संख्या बड़े परिमाणों ( महत्परिमाण ) का 
कारण होती है। परमाणओं में बाहर भीतर का भेद नहीं है। उनमें 
स्वाभाविक गति नहीं है | गति का कारण अदृश्य बतलाया जाता है ] 
चश्यमान पदार्थों के ग्रुण उनके उपादान-कारण परमाणुओं के गुणों के 
अजुसार हैं | अज्षय-काल में सारे पदार्थ परमाणुरूप हो जाते हैं। 

१ दे० कारिकावली पर मुक्तावली, ग्रत्यक्षतरड, २७ 


असिनाकन, 
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पकाने से कच्चे घढ़े का रंग बदल जाता है और घड़ा पका हो जाता 
है। प्रश्न यह है कि परिवर्तत परमाणुओं से 
होता है या श्रवयवी घढ़े में | वेशेषिक का सत 
पोजुपाकवाद! कददलाता है। पक्रासे पर पहला घड़ा प्रसाणुओं सें 
विशीण होकर नष्ट हो जाता है । थर्सी लगने से विशीर्ण परमाणुओं का 
रंग लाल पड़ जाता है। यह परमाण फिर घट रूप में परिवर्त्तित हो 
जाते हैं । एक घढ़ा नष्ट होकर दूसरा घड़ा उत्पन्न होता है। 

न्याय का सिद्धांत इससे भिन्न हैं; उसे 'पिठरपाकवाद” कहते हैं। 
रंग का परिवर्तन अवयर्वों या परमासुओं और अवयवी या घड़े दोनों में 
साथ साथ होता हैं। यह मत ठीक मालूम होता है। यदि सचमुच एक 
घड़ा नप्ट होकर दूसरा धड़ा उत्पन्न होता है तो दूसरे घढ़े को चही? घड़ा 
नहीं कद सकते | अनुभव में तो वही घड़ा दिखाई देता है; बही आकार 
रहता हैं; सिर्फ़ रंग में भेद हो जाता है । 

निरचयव होने पर भी परमाणुओं को परिसाण्डस्य या गोले के 
आकार का कहा जाता है । 

कुछ पश्चिमी विद्वानों का विचार है कि भारतीय परमाणुवाद, 
सिकंदर के हमले के समय, भारत का यूनान में 
संपर्क होने का फक्ू हैं। यह मत समीचीन 
नहीं सालूम होता । यूनान में परमाछिवाद का जन्मदाता डिसोक्रिट्स! 
था । उसके और कणाद के प्रमाणुवाद में बहुत भेद है। जेन-परमाणुवाद 
भी यूनानी से भिन्न है । पहली वात यह है कि डिसोक्रिय्स चैतन्यतच्च को 
नहीं मानता था; वह जड़वादी था । जेन और कणाद दोनों आत्मा की 

अलग सत्ता मानते हैं | भारतीयों के परमासु आत्माश्रों से भिन्न हैं जब 

कि डिसोक्रिस्स का आत्मा सूचम परभाणओं का ही विकार है । दूसरे, 
भारतीय परमाणुओं से रूप, रस आदि 'सकण्डरी क्वोलिटीज्ञ' मानी जाती 
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हैं, जिनका अभाव यूनानी और योरुपोय परमाण॒वाद की विशेषता है। 
तीसरे, भारतीय परमाणुओं में गति स्वाभाविक नहीं है, वल्कि अद्प्द या 
इेश्वर या ( जनों के ) धर्मास्तिकाय से श्रात्ती है। दिमोक्रिट्स के पर- 
माशणुओं में स्वयं-सि गति है। कणाद के परमाण नाना श्रकार के हैं; 
डिमोक्रिट्स के सब परमाणु एक से गुणवाले हैं जिन में सिफ़े आकार 
और परिमाण का भेद है । 

आधुनिक विज्ञान ने परमाणुओं के भी खण्ड कर डाले हैं । सब तत्चों 
के परमाणु अन्ततः विद्युत:तरंगों के विकार हैं। वे या तो भावात्मक 
(पॉज़ीटिव) या अभावात्मक ( निगेटिव ) विद्यदणओं के संघात-मात्र हैं। 

कुछ मौमासकों का मत है कि तम या अंघकार को अलग द्वव्य 
मानना चाहिए | नीला अन्धकार चलता हुआ सालूम होता है। दीपक 
को हदाने से अन्धकार हटता हुआ प्रतीत होता है। यदि अंधकार में 
क्रिया ( चलना ) और गुण ( नौलरूप ) हैं तो उसे नया द्वव्य क्यों न 
मानें ? न्‍्याय का उत्तर है कि प्रकाश का अभाव ही अन्धकार है | अभाव 
को पदार्थ मान ही लिया है। न्याय का मत वेज्ञानिक भी है| अंधकार 
का चलना भ्रम से प्रतीत होता है। नीलरूप भी भ्रम है। अब अन्य 
द्रब्यों का चर्णन करते हैं । 

काल--अ्रतौत, वर्तमान, भविष्य आदि के ध्यचहार का कारण काल 
है | “ऐसा हुआ”, 'ऐसा होगा? आदि व्यवहार बिना काल के नहीं हो 
सकते | काल एक और व्यापक तथा नित्य है । 

दिकू--पुवे, पश्चिम आदि के व्यवहार का कारण दिशा है । यह 
भी एक, नित्य और विभ्रु है। भाची, प्रतीची आदि भेद औपाधिक 
अर्थात्‌ सूयो दूय आदि की अपेक्षा से हैं | इसो अकार काल के तीन भेद 
भी ओऔपाधिक हैं । 

-आत्मा--जिसमें ज्ञान रहता है घचह आत्मा है । जानना बिना जानने 
वाले के नहीं हो सकता । आत्मा दो प्रकार का है, पुक जीवात्मा और 
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दूसरा परमात्मा । जीवात्मा हर शरीर में अलग-अलग है। प्रत्येक जीव 
च्यापक और नित्य है । सर्वत्न ईश्वर एक ही हैं । 

आत्मा शरीर से मिन्‍न है; वह इंद्रियों का अधिष्ठाता है। इंदियां 
अत्यत्त ज्ञानकी करण हैं और करण बिना कर्त्ता के नहीं रह सकता | 
इसलिये इंद्वियों से भिन्न आत्मा को मानना चाहिए |" आत्मा इंद्वियों 
और शरीर का चैतन्य-संपादक है । शरीर सी आत्मा नहीं है। मरे हुये 
व्यक्ति का भो शरीर वर्तमान होता है | फिर उसे मरा हुआ क्यों कहते हैं ? 
क्योंकि उसमें आत्मा नहीं रहती | यदि शरीर ही आत्मा होता तो झूत 
शरीर भी जान सकता; उसमें भी चैतन्य होता ।* शरौर के भ्रवयव घटते 
बढ़ते रहते हैं; शरीर बदलता रहता है | यदि परिवर्सनशील शरीर 
आत्मा होता तो बचपन की बातें बड़ी उम्र में याद न रद्दती । 

यदि कहो कि पहले शरीर से उत्पन्न संस्कार दूसरे शरीर में संस्कार 
उत्पन्न कर देते हैं तो ठीक नहीं । अनंत संस्कारों की करपना में गौरव! 
है । जहां एक चस्तु मानने से काम चलता हो वहां अनेक वस्तुएं मानने में 
गौरव दोप होता है । 

जनमते ही चालक की स्तन-पान में अबूत्ति होती है, यह पिछले जन्म 
के संस्कारों के कारण है । 'इससे मेरा भत्ञा होया! ( इष्ट-साधनतान्ज्ञान ) 
यह ज्ञान ही, न्याय के सानस-शाख्र में, भवृत्ति का कारण है। मा के 
स्तनपान से भलाई होगी, यह ज्ञान संपादन करने का अवसर बालक को 
इस जन्‍म में नहीं मिला है, इसलिए पिछला जन्म मानना चाहिए । यदि 
पूर्व जन्म है तो उसका स्मरण क्‍यों नहीं होता ? उत्तर यह है कि स्मरण 
के लिये उद्बोधक ( स्ट॒त्ति को जगाने के हेतु ) की आवश्यकता होती 
है। इस जन्म में भी हम हर समय हर चीज़ को याद नहीं करते | उद्‌- 
बोधक होने पर ही पहले अजुभव की हुई चीज़ें याद्‌ आती हैं| इसलिए 
स्टृति का अभाव पुनर्जन्म के विरुद्ध नहीं है । 

१ करण हि सकतू कम-कारिकावली अत्यक्ष-खंड, ४७ २ चही, ४८ 
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इईंद्वियों को ही आत्मा मानने में क्या हजे ई? थे ज्ञान की करण 
और कर्त्ता दोनों क्‍यों नहीं हो सकतीं ? उत्तर यह द्व कि एक इंद्विय का 
नाश हो जाने पर उस इंद्विय से अत्यक्त किये पदार्थों की स्द्रति बनी 
रहती हैं, जो कि श्राक्षेप करनेवाले के मत में नहीं होनी चाहिए । यदि 
कोई कुछ अवस्था के वाद्‌ अंधा हो बाय तो उसकी देखे हुये पदाथों की 
स्ठृति नप्ट नहीं हो जाती ] यह स्टूति-ज्ञान आत्मा में रहता है | 

अं अपने देखे हुये पदार्थ को सूंधता हू? यहां देखना और सूँ घना 
किसी एक ही पदार्थ का ज्ञान हैं। देखे हुये का स्मरण म्राणन्दिय 
( नासिका ) नहीं कर सकती । इसलिये दोनों ज्ञानों का आश्रय आत्मा 
को मानना चाहिए जो आँख और नाक दोनों से भिन्न है । 

चक्षु आदि इंद्रिय चेतव न सही, मन को चेतन्य-युक्त मानने में 
क्या हर्ज है ? न्याय का मत है कि मन श्रणु है, उसका अध्यक्ष नहीं हो 
सकता | यदि सुख, दुःख अणु मन के धर्म होते तो उनका प्रत्यक्ष न 
होता | अत्यक्ष महत्परिमाण के बिना नहीं हो सकता । मन अगु है, यह 
आगे बताया जायया | इस अकार शरीर, इंद्वियों और सन से मिल्‍न 
आत्मा की सत्ता सिद्ध होती है। 

जैसे रथ की गति से सारथि का अनुमान होता है इसी अकार ज्ञान, 
प्रयत्न आदि चेप्टाओं से, दूसरों के शरीर में आत्मा है, ऐसा अजुमान 
होता है | अहंकार ( में हू ) का आश्रय भी आत्मा है, शरीरादि नहीं | 
आत्सा मानस अत्यक्ष का विषय है। दूसरी इन्द्वियां उसे नहीं देख सकतीं | * 
आत्सा विद्धु हद । झुद्धि श्र्थाव्‌ ज्ञान, छुख, छठुःख, इच्छा, द्वंष, अयत्न, 
धर्म, अधर्म, संस्कार आदि उस के गुण हैं। बुद्धि दो अकार की है, अडु- 
भूति और स्मृति | अनुभूति चार अकार की हे, अर्थातु अत्यक्ष, अज्ुसान, 
डपसमान और शब्द । संस्कार-जन्य ज्ञान को स्छति कहते हैं । 

जीवात्मा को सिद्ध करने के बाद परमात्मा की सता की सिद्धि करनी 


.._ १ बही, ५०, 
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चाहिए । ईश्वर की सिद्धि के त्षिये नैयायिकों का 
सबसे असिद्ध तक इस अकार है;--- 

पृथ्वी, अंकुर आदि कर्त॑-जन्य ( कर्ता से उत्पन्न ) हैं, 

क्योंकि वे कार्य हैं, 

जो जो कार्य होता है बढ कर्वृ-जन्य होता है, जैसे घट । 

इस अलनुसान से यद्द सिद्ध होता है कि पृथ्वी, तारागण, सूर्यादि का 
कोई करती है | चूंकि मजुय्यों में इनका कृत्य संसद नहीं है, इसलिये 
इनके कर्ता सर्वज्, सर्वशक्तिमान्‌ ईश्वर का होना आवश्यक है ।* 

इस युक्ति के आलोचकों ने बतलाया है कि जगत्‌ को कार्य! मान 
लेना वास्तव में जो सिद्ध करना है, जो साध्य है, उसे सिद्धू सान लेना 
है | जगत्‌ का कार्य होना स्वयं-सिंद्ध सत्य नहीं है, उसे अमाणु की अपेक्षा 
है। यह कहना कि सावयव होने के कारण जगत्‌ कार्य है, डीक नहीं । 
प्रत्येक सावयव पदार्थ कार्य ही हो, यह आवश्यक नहीं है | दूसरे, कत्ता 
शरीरवान ही देखा गया है| यदि देश्वर जगत का कर्ता है तो उसे शरीरी 
होना चाहिए । परंतु शरीरवान्‌ कर्चा सर्वव्यापक, सर्वशक्तिमाव्‌ ओर सब 
प्रकार शुद्ध नहीं दो सकता; न डसका शरीर ही नित्य हो सकता है। अनित्य 
शरीर के कत्तों की अपेत्ता होगी। ईश्वर के शरीर का कत्ता कौन हो सकता है ? 

श्री उदयनाचाय॑ ने अपनी 'झुसुमाक्षलि' में इश्वर की सत्ता सिद्ध, 
करने के लिये कुछ और पअमाण दिये हैं । वे कहते हैं, 

कार्यायोजन छत्यादेः पदात्प्रत्ययतः श्रते 
वाक्यात्संस्याविशेषाच्च साध्यो चिश्वविदब्ययः | (</१) 

इस श्लोक में आर युक्तियां दी गई हैं जिन का हम क्रमशः घरणणेव 
देते हैं | 

१--जयत्‌ काय है, उसका कत्तों आवश्यक है । यह युक्ति ऊपर दी 
जा चुकी है 


१ वही, मंगलाचरण | 
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२---आयोजन--स॒ृप्टि के आरंभ में दा परसाशुओं को मिलाकर 
हृथणुक बनाना बिना ईश्चर के नहीं हो सकता । परमाणुओं का संयोग- 
कर्त्ता ईश्वर दे 

३--छति--ईैश्वर जगव्‌ को धारण करता है, अन्यथा एथिवी 
श्रादि लोक गिर पढ़ें । 

४--पदात्‌ु--कपड़ा इनने आदि की कलाएं गुरु-शिप्य-परंपरा से 
चली आती हैं। इनका आविष्कार पारंस में ईश्वर द्वारा हुआ होगा। 
प्तंजल्षि का कथन है कि ईश्वर आचीनों का भी गुरु हैं; उसकी कालकृत 
सीमा नहीं है । 

६--अत्ययतः--वेर्दों का आमाणय ईरवर से आया है। वेद जो यथार्य 
ज्ञान उत्पन्न करते हैं इसका श्रेय ईश्वर को है । 

६--श्रुतेः--अ॒ति भी कहती है कि ईश्वर है। 

७, धाक्यात--बैद्‌ वाक्यमय हैं, वाक़्यात्मक हैं। इन वाक्यों का 
रचयिता होना चाहिए । 

स--संख्या विशेषात्‌ू--दो परमाणुझों के मेल से हथणुक घना जिससे 
ज्यणुकों और जगव्‌ की सृष्टि संभव हुईं । इस दो” संख्या की कदपना 
करनेवाला इ्रेश्वर था । 

उदयन ने ईश्वर की सत्ता में एक और सी अम्ाण दिया है। पहले 
उन्होंने अदृष्ट की स्थापना की है और फिर यह दिखलाया है कि अद्ृषट 
का नियमपूर्तक व्यापार ईश्वर के बिना नहीं हो सकता। “अदृ'्ट! को 
नियमितरूप से व्यापृत (व्यापारचान) करने से लिए देश्वर अथवा एक 
छुद्धिमान और शक्तिमान्‌ पदार्थ का होना आवश्यक है। 

इन युक्तियों का आधुनिक काल में क्‍या महत्त्त रह गया है, यह 
बताना कठिव है। भिन्न-मिन्‍न व्यक्तियों को मिन्‍न-सिनन अकार की 
युक्तियाँ अच्छी मालूम होती हैं। अद्ष्ट से संचालन अथवा कर्मफल के 
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नियसन के लिए ईश्वर की आवश्यकता है यह तकी घुनर्जन्स और कर्म- 
सिद्धांत में विश्वास रखनेवालों के लिये काफ़ी महसवपूर्ण है । 

सन--भन नौ वन्यों में अंतिम द्वव्य है। सुख, दुःख थ्रादि की 
उपलब्धि का साधन मन है। मन पक इंद्विय है। भत्येक शात्मा एक 
श्रलग मन से संबद्ध हैं। सन परसाणुरूप और अन॑त हैं । 

द्ृब्यों का वर्णन हो चुका श्रव अन्य पदाथों का वर्णन करते हैं । 

चेशेपिक सूत्र में १४ गुण गरिनाए गए थे, नवीन विचारकों ने उनमें 
सात और जोद़ दिए हैं। सूत्र में 'च' के 
अयोग से इन सात गुणों की ओर संकेत के, 
ऐसा टीकाकारों का मत हैं (देखिये वेशेपिक सून्नोपस्कार) | विश्वनाथ 
कहते हैं, 

अथ द्वव्याश्रिता ज्लेया निर्गंणा निष्किया गुणाः 

अधर्व गुण दरच्यों के आश्रित रहते हैं; उनमें और गुण नहीं होते 
न क्रिया होती है। चौबीस शुण यह हैँ--रूप, रस, गंध, स्पशे, संख्या, 
परिमाण, पथवत्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुवव, द्चत्य, स्नेह्ट, 
शब्द, बुद्धि, सुख्र, दुःख, इच्चा, द्वोप, अयक्ष, धर्म, अधर्स और संस्कार | 

भेन्रेन्द्रिय से आाद्य गुण को 'रूप” कहते हैं जो सात प्रकार का हैं 
अर्थात्‌ सफ़ेद, नीला, पीला, हरा, लाल, कपिश और चित्र । पृथ्वी, जल 
और वायु रूपवान्‌ पदार्थ हैं। जल में अभास्वर शुक्ल , भ्रप्ति में भास्वर 
(चमकनेचाला) शुक्र गुण है। पृथ्वी में सातों रंग हैं। रस छः प्रकार का 
हैं-मघुर, खद्दा, नमकीन, कट्ठ या कढ़चा, कपाय और तिक्त। गंध दो 
प्रकार की है, सुगंध और दुर्गध। स्पर्श शीवल, उष्ण और अनुष्णाशीत 
( न गर्म न ठंडा ) तीन प्रकार का है । रस पृथ्वी और जल में रहता है 
गंध पृथ्वी में, स्पश पृथ्वी, जल और तेज सें । नित्य पदार्थों, के रूपादि 
अपाकज और नित्य होते हैं । पाकज का श्थे दे अ्रप्ि-संयोग-जन्य | 

पुक, दो, आदि के व्यवद्वार का हेतु संख्या है। नवों ह्नच्यों में रहती 


शुरा पदार्थ 


२४८ दुर्शनशात्र का इतिहास 


है। सानन्यवहार (कम और ज़्यादा) के व्यवहार का कारण परिसाश है। 
घह चार अकार का होता है--अरझ, महत्‌, दी्घ और हस्व । परमासुष्रों 
और इयणुकों का अयु परिमाण है। सन भी अण्‌ है। घट का महत्‌ 
परिमाण है; आकाश का परम मदहत्‌ या दीघे । दयगुक का हस्व परिमाण 
भी कहा जाता है । 

पथक्‌ व्यवहार का कारण पुथवत्व गुण है | सच हनन्‍्यों में रहता है। 
संयुक्त व्यवहार का हेतु 'संयोग' गुण है। संयोग का नाश करनेवाला 
गुण विभाग? है। 'परत्व! और 'अपरत्व' देश और काल दोनों की अपेचा से 
होता है । दूर को 'पर' और समीप को “अपर” कहते हैं। अथम पत्न का 
श्रसमवायिकारण गुरुत्व गुण है जो सिफ़र पुथ्वी और जल में रहता है। 

बहने का अ्रसमवायिकारण 'द्रवत्वः है। पिंडीभाव (पिंड बनने ) 
का हेतु स्नेह गुण है, जलमात्न में रहता है। कान से प्रहण करने योग्य 
गुण शब्द है। नैयायिक शब्द को जेनियों की तरह उभच्य नहीं मानते । 
शब्द नित्य भी नहीं है। शब्द दो अकार का है, ध्वन्याक्रक और 
वर्णात्मक | भेरीं आदि का शब्द ध्वन्यात्मक होता है। संस्कृतभाषा 
वर्शाक्क--शब्दमय है । सब अकार के व्यवहार का हेतु ज्ञान ही बुद्धि 
कहलाता है। चह स्मृति और अनुभव भेद से दो अकार की है, इसका 
चर्णन हो .छुका है । 

जो सबको अशुकूल मालूम हो वह 'सुख” है। प्रतिकृल महसूस 
दोनेवाला 'ढुख! है। इच्छा कामना को कहते हैं; क्रोध को हेप, पयत 
कृति को । विहित कर्मों से धर्म उ्नन्न द्वोता है; निषिद्ध कर्मों से अधर्स | 

संस्कार तीन अकार का है । चेग संस्कार पहले चार भूत्रों और सन 

: में रहता है; भाषना संस्कार आत्मा में | भावना अनुभव से उत्पन्य होती 

है और स्मरण का हेत है। किसी चीज़ का रूप परिवर्तन, अन्यथा-भाव 
हो जाने पर उसे पहली दशा में पहुँचाने वाला 'स्थित्ि-स्थापक संस्कार” 
है; थह पार्थिव पदार्थों में रहता है । गुणों का वर्णन ससाप्त हुआ। 
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गतिमात्र को कर्म कहते हैं जो उत्लेपण, अपस्तेपण, आकुद्चन, 
प्रसारण और गमन भेद से पाँच प्रकार का है। 
डत्लेपण उध्वंदेश के संयोग का हेतु है; अपस्षेपण 
अधोदेश के | शरीर से संनिकृष्ट पदार्थ के संयोग का हेतु आकुत्नन, दूर 
पदार्थ के संयोग का हेतु प्रसारण कर्म है । इनके अतिरिक्त सबको “गमन! 
कहते हैं | 
अनेकों में उपस्थित, नित्य, एक पदार्थ सामान्य कहलाता है। 
सामान्य का अर्थ है जाति जैसे गोत्व जाति 
अश्वत्व और मनुप्यत्व जाति | सामान्य जच्य, 
गुण और कर्म में रहता हें। सत्ता को 'परसाम्ान्य! कहते हैं, द्वब्यत्व, 
गरुणव्व आदि 'अपरसासान्य! हैं । पर ओर अपर आपेक्षिक शब्द हैं। 
पदार्थत्व जाति “द्वल्यत्वः की अपेच्ा पर” है। इसका अर्थ यह हुआ कि 
पदार्थ के अंतर्गत के सब चीज़ें तो हैं ही जो द्वव्य के अंतर्गत हैं; उनके 
अतिरिक्त चीज़ें भी हैं । 
नैयायिकों के अथवा न्याय-वेशेपिक के अनुसार वस्तुओं के साधारण 
गुण, बहुत वस्तुओं में पाये जानेवाले गुण विशेष, का नास सामान्य नहीं 
है । सामान्य गुण नहीं, एक अलग पदार्थ है । अत्येक सामान्य गुण 
को जाति था सामान्य नहीं कहते । अ्रंघे बहुत द्वोते हैं, पर अंधत्व जाति 
नहों हैं। प्रशस्तपाद के मत में ज़ाति या सामान्य की स्वतंत्र सत्ता है, 
व्यक्तियों से भिन्‍न । उन्होंने सामान्य की नित्यता पर ज्ञोर दिया है। 
यह मत पघ्लेदों के मत से मिलता है। भौद्धों के अचुसार सामान्य की 
व्यक्षितयों से अलग सता नहीं होती | सामान्य या जाति सिफ नामों में 
, रहती है, उसकी स्वतंत्र सत्ता नहीं साननी चाहिए। यदि ग्याय के 
व्यक्तित्त के लिये एक सामान्य की आवश्यकता है, तो गोत्व, अश्वत्व 
आदि सखासान्यों का भो सामान्य होना चाहिये | गोत्व की तरह 'सासा- 
ज़्यस्व' जाति भी होनी चाहिए जिसे नैयायिक नहीं मानते । सामान्य, 
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विशेष, समवाय और अभाव में जाति नहीं रहती । विशेष अनंत हैं. भौर 
अभाव चार; यह विशेषत्त और अभावत्व जातियाँ नहीं हैं। जाति भर 
व्यक्ति में समवाय संबंध रहता है । फभी न दृटनेवाला संबंध 'सम- 
चाय” कहलाता है ? 

थौद्धों के अनुसार सब जातियां स्वेतरसेदरूप ( अपने से अतिरिक्त 
पदार्थों के भेद्स्वरूप) हैं ? गोत्व का शर्थ हैं 'गवेतरभेद'; अश्वत्व का 
श्रर्थ है अरवेतरभेद (गो या अश्व से इतर पदाथों से भेद)। नित्य 
गोत्व अश्वत्व आदि कहानी-मात्र हैं । सब गौवों ओर घोड़ों के नष्ट हो 
जाने पर, प्रल्यकाल में, गोत्व, अश्चत्व श्रादि जातियां कहां रहती हैं ! 

दूसरे, यदि जाति व्यक्तियों से भिन्न हैं, तो उसका व्यक्तियों से अलग, 
व्यक्तियों के बिना भी प्रत्यक्ष होना चाहिए; यदि व्यक्तियों से भिन्‍न नहीं- 
है तो व्यक्तियों के नाश के साथ उसका नाश हो जाना चाहिए | 

तीसरे, यदि जाति नित्य ओर भत्यक्षगग्य है तो उसका हर समय 
प्रत्यक्ष होना चाहिए | 

चौथे, अत्येक व्यक्ति में सम्पूर्ण जाति रहती है या जाति का कोई 
अंश ? यदि मअत्येक व्यक्ति में संपूर्ण जाति मानो तो बहुत सी जातियां 
हो जायैंगी; अत्येक गौ में अलग अलग गोत्व जाति होगी । दूसरी दशा 
में, व्यक्तियों में जाति के अंश रहते हैं यह मानने पर, बिना सब व्यक्तियों 
को इकट्ठा किये सम्पूर्ण जाति का अत्यक्ष न हो सकेगा | इन आउ्षेपों के 
कारण जाति की वास्तविक सत्ता नहीं साननी चाहिए | 

यह आक्षेप नैयायिकों और मोमांसकों दोनों के विरुद्ध बौद्धों ने 
उठाये हैं । प्लेटो के यूनिवर्सल्स की भी ऐसी ही आलोचना की गईं थी । . 
उत्तर में कहा गया है कि व्यक्ति में जाति की अभिव्यक्ति होती है | व्यक्ति 
की उत्पत्ति या नाश से जति की अभिन्‍्यक्ति अकटया नप्ट हो जाती है 
न कि स्वयं जाति । व्यक्तियों से अतिरिक्त जाति की सत्ता का अनुभव 
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होता है, इसलिये अनुभव के बल्ल पर सामान्य! पदार्थ स्वीकार करना 
चाहिए ।* 
विशेष नित्य द्वव्यों ( प्रमाझओं, आकाश, काल शआदि ) में रहते हैं 
विशेष और अनन्त हैं । 'विशेष” की उपस्थिति के कारण 
ही एक परमाणु दूसरे परमाणुओं से और एक 
पदार्थ दूसरे पदार्थों से अलग रहता है | घटादि अनित्य पदार्थों में विशेष 
नहीं माने जाते। आलोचकों का विचार है कि “विशेष! वैशेषिक की--- 
वैशेषिक नाम विशेष! से ही पढ़ा है--सबसे व्यथ' धारणा है। यदि 
परमाणओं को एक दूसरे से मिन्‍त करने के लिये असंख्य विशेषों को 
आवश्यकता है तो विशेषों को सिन्‍न करने के लिये और किसी की आव- 
श्यकता क्यों नहीं ? यदि विशेष अपने आप भिन्न रह सकते हैं तो पर- 
माणुओं सें भो स्वतः भेद रह सकता है। विशेष पदार्थ मानने से अन- 
चस्था दोष आता है । 
नित्य संबंध को ससवाय कहते हैं। अयुतसिद्ध पदार्थों में समवाय 
संबंध रहता है। जिन दो पदार्थों में एक वूसरे 
के आश्रय से ही रद सकता है उन्हें “अयुत- 
सिद्ध/ कहते हैं। अवयव-अवयवबी, शुण-गुणी, क्रिया-क्रियावानू, जाति- 
व्यक्ति, विशेष-नित्यद्रष्य यह 'अयुत्त-सिद्ध! पदार्थ हैं। इनमें समवाय संबंध 
रहता है । 
चैशेषिक का अंतिम पदाथ “अभाव” है। यह चार अकार का है, 
प्रायभाव, अध्यंसाभाव, अन्योन्याभाव, और 
श्रत्यन्ताभाव | 
म्रागभाव अनादि और सान्‍्त होता है। उत्पत्ति से पहले घट का 
अनादि आगभाव होता है जो घट को उत्पत्ति से नष्ट हो जाता है। 


समवाय 


अभाव 
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प्रध्वेसाभाव सादि ( आदि बाला ) और श्रन॑त होता है | उत्तन्ति 
के बाद नाश होने वाले घट का अभाव इसी प्रकार का होगा | 
तीनों कालों के अभाव को अत्यंताभातर कहते हैं। खपुष्प ( आकाश- 
कुसुम ) और शशःश्य्ध का अत्यन्ताभाव है | 
एक पस्तु का दूसरी वस्तु में जो अभाव होता है उसे “अन्योन्याभाव! 
था पारस्परिक श्रभाव कहते हैं | घट का पट में अमाव है और पट का घट में | 
अभाव पदार्थ को मानना थ्रावश्यक है | यदि वस्तुओं का अ्रभाव न 
हो तो सब पदार्थ नित्य हो जायं; किसी का नाश न हो सके। यदि 
प्रामभाव को नसाना जाय तो सच घस्तुओं को अनादि मानना पढ़ेगा। 
यदि अध्वंसाभाव को न सानें तो घस्तुओं का कभी नाश न होया। यदि 
अ्न्योन्याभाव की सत्ता से इनकार क्रिया जाय, तो वस्तुओं में भेद नहीं 
रहेया; यदि अत्यन्ताभाव की कल्पना न की जाय तो सर्वत्र सब चीज़ों की 
सत्ता संभव हो जायगी ।* ४ 
सात पदाथों का वर्णन समाप्त हुआ | संसार की कोई चीज़ इन सात 
पदार्थों के बाहर नहीं रह जाती; इसलिये सात ही पदा्थ' हैं, ऐसा 
सिद्ध होता है । 
न्‍्याय-वेशेषिक के दार्शनिक सिद्धांत मनुष्यों की सामान्य घुद्धि के 
न्याय-वैशेषिक का महत्त्व; अनुकूल हैं । जड़ और चेतन का स्पष्ट भेद 
उसकी आलोचना. ताच्चिक मान लिया गया है। पदार्थों में ज़व्ईस्ती 
एकता लाने की कोशिश नहीं की गई है। पृथ्वी, जल आदि भूतों को 
सर्वथा भिन्न मान लिया गया है | पचास वर्ष पहले योरप के वैज्ञानिक 
तत्चों में आंतरिक भेद मनाते थे पर॑तु अब सब तत्वों को विद्यदणओं 
में विश्लेपणीय माना जाता है। विद्युदणु या विद्युत्तरंगें ही आधुनिक 
विज्ञान के अनुसार विश्व का अंतिम तत्च हैं। आत्मा को शरीर, ईंद्वियोँ 
आदि से भिन्न सिद्ध करने के लिये न्याय ने प्रबल्न युक्तियां दीं। इन 
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युक्तियों का प्रयोग सभी आत्तिक विचारकों ने किया है। ईश्वर की सिद्धि के 
लिये तो न्याय को युक्तियां प्रसिद्ध ही हैं । भारत के किसी दूसरे दाशंनिक 
संप्रदाय ने ईश्वर को सिद्ध करने की इतनी कोशिश नहीं की | उदयना- 
चार्य की 'कुसुमांजलिः भारतीय दर्शन साहित्य में एक विशेष स्थान 
रखती है 

वैशेपिक सूत्रों में ईइवर का वर्णन नहीं है | विद्वानों का अनुमान है 
कि चेंशेपिक पहले अनीश्वरवादो था। वास्तव में न्याय और चेशेपिक दोनों 
में जड़वादी भव्ृत्ति पाई जाती हैं। जीवात्मा और परमात्मा को ए्रथ्वी 
आदि जद्नूतों के साथ जकइकर वर्णन कर दिया है । जनों का जीव-अ्रजीव 
जैसा विभाग न्याय-बैशेषिक में नहीं हैं | हृच्य की अपेदा शब्द को गुण 
सानना ज़्यादा आछुनिक है। सामान्य की अलग सत्ता मानना स्थूल 
सिद्धांत है) वैशेषिक्र-कारने सामान्य और विशेष को दुदधअपेक्त या चुद्धि- 
सूलक, बौद्धिक पदार्थ, बतलाया है जो डीक मालूस द्वोता है | ह्नब्य, 
गुण आदि की आलोचना के बारे में आगे वर्णन होगा | 

स्याय-वेशेपिक सब आत्माओं को विश्ु मानते हैं | यद्वि सब आत्मा 
चिभ्लु हैं तो सब का सब शरीरों और मर्नों से संसर्ग होता होगा, जिसका 
परिणाम हर पुक को सच मनुष्यों के हृदय या मस्तिष्क का ज्ञान होना चाहिए। 
प्र-चित्त-ज्ञान साधारण बात होनी चाहिए | परन्तु ऐसा नहीं है । 
क्यों ? क्योंकि आत्मा का एक चिशेष मन से संबद्ध होना अद्ृष्ठः के श्रधीन 
है। चस्तुतः अच्प्ट स्याय-वैशेषिक की कठिनाइयों या कमियों का ही दूसरा 
नास दे । यश्टि के आरंभ में परमाणुओं की गति भी अ्रद्ट से होती है । 
बहुत स्री व्यापक आत्माओं के बदले एक चैतन्य शक्ति को सानना ज़्यादा 
संगत हैं। जीवों का भेद मन आदि की उपाधि से सिद्ध हो सकता है । 
यह वेदांत का सिद्धांत हैं | 

प्रंछु न्याय-वेशेषिक की आत्मा चेतन नहीं है। चेततन्य आत्मा का 
गुण है जो आता जाता रहता है। जब क्लान उत्पन्न होता है, तब जीव 


श्रे४ दर्शनशाखर का इतिहास 


में चेतन्य भी उत्पन्न हो जाता है। मोक्त दशा में जीव में इन्द्रियों के न 
होने से ज्ञान नहीं रहता, इसलिये चैतन्य भी नहीं होता । मुक्त जीव जइ 
होते हैं । यदि चेतन्य गुणा उत्पादन-शौल है, तो श्रात्मा भी चैसी ही हो 
सकती है । इस पकार आत्मा अनित्य हो जायगी | 

मोक्षदशा में जीव में सुख भी नहीं होता । दुःख के श्रत्यंत अभाव 
का नाम ही मोक्ष है। निरानंद जड़ावस्था जिसे नैयायिक मोक्ष कहते हैं, 
स्एहणीय नहीं मालूम होती | 

न्‍्याय-वैशेषिक का सत श्रौत या चेद-मूलक नहीं है। उपनिपर्दों में 
ब्रह्म और मुक्त पुरुष के आनंद्मय होने का स्पष्ट वर्णन है | “ब्रह्म के आनंद 
को जानने घाला कभी भयभीत नहीं होता । उसी को पाकर आनंदी होता 
है? इत्यादि | नेयायिक श्रुत्ति पर नहीं, तक पर निमर रहते है।* भारतीय 
तकंशास्र को उन्होंने महत्त्वपुर्ण विचार और सिद्धांत दिये हैं । तर्कशास्र 
की उन्‍नति का आधा श्रेय नैयायिकों को और आधा जैन, घोर शआ्रादि 
विचारकों को मिलना चाहिए । 


+ नैयायिक व्याख्या के प ज्ाय्रिक व्याल्या के अहुसार श्रूति के आनन्द-युक्तः का अर्थ दुःख-रहित? 
ही दै। स्पष्ट शब्दों में श्रुति का तिर॒स्कार न्याय ने कभी नहीं किया । 


तीसरा अध्याय 
सांख्य-योग 


प्रोफ़ेसर मैक्समूलर वेदांत के बाद सांख्य को भारतवर्ष का सबसे 
मह्लपुरए दर्शन मानते हैं। अन्य दु्शनों की साँति सांख्य के सिद्धांत भी 
अत्यंत प्राचीन हैं । हम देख चुके हैँ कि कढ, श्वेताश्वेतर और मैन्नायणी 
उपनिषद्‌ में साँख्य के विचार पाए जाते हैं| भगवद्गीता में भी प्रकृति 
ओर तीन गुणों का विस्तृत वर्णन है। सद्दाभारत के अज्लुगीता में पुरुष 
और प्रकृति का भेद समझाया गया है | पुरुष ज्ञाता है तथा अन्य चौबीस 
सच्च छ्लेय । प्रकृति और पुरुष का भेदु-ज्ञान हो जाने पर सुक्ति हो ज्ञात्ती 
है। परंछु अनुगीता पुरुषों की अनेकता को उपाधिमूलक मानती है। 
वास्तव में पुरुष एक हैं जिसे ईश्वर कद्दते हैं| अब तक सब अर्थों का 
सांख्यसेश्वर सांख्य था । 

सांख्य-दुर्शन को वेज्ञानिक रूप देने का श्रेय कपिल को दिया जाता 
है । श्वेताश्वेतर में 'कपिल” शब्दू आता है | 
भगवद्गीता सें भगवान्‌ ने कपिक को अपनी 
चिभूतियों में गरिनाया है--सिद्धों में कपिल मुनि मैं हूं (सिद्धानां कपिलो 
सुनिः) । कपिल को विष्णु का अवतार भी बताया जाता है (देखिये 
भागदत पुराण) । ओ राघाकृप्णन्‌ कपिल को छुद्ध से एक शताब्दी पहले 
का ज़्यात्ष करते हैं (दे० भाग २ पु० २९४) कहा जाता है कि 'सांख्य 
अ्रवचन सूत्र” और “तत्वससास” कपिल की कृत्तियां हैं, पर इस विषय मेँ 
कोई निश्चित प्रसाण नहीं दिया गया है । 

सांख्य दर्शन पर सबसे प्राचीन उपलब्ध अध इश्वरक्षष्ण विरचित 


सांख्य का साहित्य 


श्ड६ बुर्शनशासतर का इतिहास 


'सांख्यकारिकाः है। इस पंथ में सिर्फ़ ७२ छोटी दोटी कारिकाओं # 
सांस्य दुशन का पूरा परिचय दे दिया गया है| ग्रद्द कारिकाएं प्रार्या छंद 
में हैं। कारिकराएं तोसरी राताठदी इंसवी फी बनलाई जाती है। कि 
गोडपाद ने कारिक्राओं पर टोका किसी है।यह गौंदपाद शायद सांदू- 
फ्योपनिषपद्‌ पर कारिकाएं िस्बनेवाले गौड़पाद से भिन्न हैं । दोनों गौड़ 
पादों के सिद्धांतों में बुत अंतर ६ । कारिकाफार गोंदिवाद श्री शंकराचार्य 
के गुरु के गुरु चौर मायावाद के आदि प्रशतंक कहे जाते हैं । उनके विपय 
में हम श्रागे लिखेंगे । सांस्य-कारिका्ों पर बाचस्पति मिश्न ने भी टीका 
की है जो 'सांस्य तत्य कौमुदी? के नाम से प्रसिद्ध दे । धअपनी व्याख्या के 
आरंभ में श्री घाचस्पति ने मद्धामुनि कपिल, उनके शिप्य आमुरि, पद्चशिखा- 
चार्य्य तथा ईश्वरक्षप्ण को नमस्कार किया है । कारिकाशं पर नारायण में. 
सांस्य-चंद्रिका' फी रचना की है । 

प्रोफ़ेसर मैक्ससुलर ने अपने 'सिक्ल सिस्वम्स शरोफ् इंडियन 
फिलांसफी' नामक अंथ में यह सिद्ध करने की चेष्टा की है कि 'तप्यसमास' 
पुस्तिका सांग्य कारिकाशों से प्राचीन ई। धन्य दर्शनों के प्राचीन सूत्रों 
की भाँति सांख्य के सूत्र नद्दीं पाय जाते । उक्त ओफ़ेसर “तत्त्वसमास' 
को सूत्रस्थानी समरूते हैं ।* परंतु उनकी इस सम्मति का आदर नहीं 
किया गया ह। प्रोफ़ेसर कीय ने उक्त भत का तीमर खंडन किया है| 
'तत्वसमास! की भाषा कारिकाओं से नवीन मालूम हीती है। 'सर्वदर्शन- 
संग्रह! में माधवाचार्य तस्वसमास का ज़िक्र नहीं करते । 'सर्वदर्शनसंगह' 
में 'सांख्य-्प्रवचन-सूत्र” की ओर भी संकेत नहीं है । 'माधव”ः का समय 
चौदहवीं शताब्दी हैं (४३८० ई०), इसलिये छुछ् विद्वान्‌ सांस्यसून्न को 
चहत बाद को रचना मानते हैं । 

सांख्य सूत्रों पर श्री विज्ञानभिन्षु (सोलहवीं शताब्दी) ने 'सांख्य- 
अवचन भाष्य” लिखा ह। विज्ञानमिक्तु सूत्रों को कपिल की कृति मानते 


१ देखिए छु० २६४ 
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हैं। सूत्रों में बहुत सी बातें नई पाई जाती हैं । उनसें न्याय, वेशेषिक, 
विज्ञानवाद, शूल्यवाद आदि सब का खंडन है। सूत्रों में श्रति का महत्त्व कुछ 
बढ़ जाता है; सूतज्कार बार-बार यह सिद्ध करने की कोशिश करता है कि 
उसका सत श्रुति के अलुकूल हैं। अब तपरक श्रुतियां सब जीवों की 
एकता बसलाती हैं । सून्नकार का कथन दे कि यह एकता आत्म-जाति की 
एकता है, इस किये सांख्य का श्रुति से विरोध नहीं है ( नाह् त-श्र॒ति 
विरोधो जातिपरत्वात्‌) । सूत्रों पर वेदांत का प्रभाव स्पष्ट दिखाई देता है। 
प्राणों की महिसा बढ़ जाती हैं। विज्ञान सिक्षु ने शांकर मायावाद का 
तीम्र खंडन किया है ओर यह दिखाने की कोशिश की है कि सब दु्शन 
एक ही सच्त्य का उपदृश करते दें । विज्ञानभिक्षु के मत सें सांख्य निरीश्वर- 
चादी नहों है । सांख्यसून्न कहता है कि ईश्वर की सिद्धि नहीं होती 
( ईश्वरासिद्धः ), अत्यक्ष और अनुमान ईश्वर को सिद्ध नहीं कर सकते । 
श्रूति भी अधान (अकृति) का महिसा गान करती है या सुक्त पुरुष का | 
विज्ञानभिच्षु कहते हैं कि यह आचार्य का 'प्रौद्याद' है। अन्यथा आचायें 
'इंश्वरासिद्धे! की जगह”, 'ईरवराभावात्‌? ऐसा सूत्र बनाते । 
विज्ञान भिन्षु ने 'सांस्यसार' 'योगवात्तिक'; “योग-सार संग्रह” और 
अह्मसूत्र पर विज्ञानाम्ृत' नामक टीका भी लिखी है । 
लांख्य और योग सें उतना ही घनिष्ठ संबंध हं जितना कि न्याय 
योगदशेन और उसका और वेशेपिक में | तत्त्व-दर्शन से सांब्य और 
साहित्य योग का मतैक्य हू। योगदुशत में पुरुषों से 
सिन्न ईश्वर को भी साना गया है, यही भेद है । परंछु वास्तव में योग का 
ईश्वर साधारण लोगों का ईश्वर नहों सालूस पड़ता । उसका रष्टि-रचना 
में कोई हाथ नहीं है । उस तक पहुँचना जीवन का उद्देश्य भी नहीं है। 
योगसूत्र सिफ़े यही कहता है कि सन को एकाप्न करने के लिये ईरचर- 
प्णिधान भी एक सार्य हैं। ईश्वर का ध्यान एकमात्र माय नहीं है 
बिना ईश्वर से संबंध रक्‍्खे सी साधक मुक्त हो सकता हैं | कुछ विद्वान्‌ 
श्७ 


शेप दरशनशाख्र का इतिहास 


जैनियों के मुक्त जीच और योग के ईश्यर में सादश्य देखते हैँ | जैनी मो 
मुक्त जीव को ईश्वर या परमात्मा कहते हैं । उनका झुक्त जीव भी योग 
के ईश्वर फी तरह सर्वज्ञ होता है। लेकिन योय का इंश्वर सिर मुक्त 
पुरुष नहीं मालूम होता । झुक्त पुरुष तो केवल्य (केबलता, इकलापन) 
में स्थित रहता हैँ; उसे पूर्व पुरुषों का गुर और सर्वज्ञता के बीव का 
आधार नहीं कह सकते । फंवल्यावस्था में प्रकृति का ज्ञान नहीं रह सकता। 


योग को सांख्य का ध्याथष्ठारिक पूरक कहना चाहिए। चिक्तदृत्तियों 
का निरोध कैसे हो जिससे कीचर-यप्राप्ति हो, यही बताना योग का उद्ं श्य 
हैं। पुरुष वास्तव में प्रकृति स भिन्न है; इस भिन्नता का व्यावहारिक श्रनु- 
भव योग से हो सकता है। योगद्वारा चित्त-शुद्धि हुये बिना केंवल-ज्ञान 
की उत्पत्ति श्रसंभव है । 


योग की धारणा बहुत प्राचीन है। श्रथर्ववेद में योगद्वारा अलौकिक 
शक्तियां भ्राप्त करने का विश्वास पाया जाता है। कठ, सैसिरौय और 
मैन्नायणी उपनिषदों में योग का पारिभाषिक अर्थ में प्रयोग हुआ हैं। 
सैत्री उपनिपद्‌ में पढन्न योग का वर्णन दै। ललितविस्तर में लिखा है 
कि चुछू जी के समय में तरह-तरह की यौगिक फ्रियायें अचलित थीं। 
पिंटकों में योग द्वारा चित्त स्थिर करने का चर्णंन पाया जाता है । गीता 
ओर महाभारत में सांख्य भौर योग का नाम साथ-साथ लिया जाता है । 
जैनधर्म और बौद्धधर्म दोनों योग की व्यावहारिक योग्यता मेँ विश्वास 
रखतेह । 

पतंजलि के योगदुर्शन में बिखरे हुये योग-संबंधी विचारों का वैज्ञा- 

निक ढंग से संग्रह कर दिया गया हैं | योग-सूत्रों की शैली बढ़ी सरल है; 
शब्दों का चुनाव सुन्दर है। व्यास-भाष्य (४०० ई०) योग सूत्रों पर 
माननीय टीका है | राजा भोज की 'सोजबृत्ति? व्यास-भाष्य के ही आधार 
पर लिखी गई है और अधिक सरल है । चाचस्पति मिश्र ने “व्यासभाष्य 
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पर 'तत्तवेशारदी” लिखी | विज्ञानभिच ने 'योगवात्तिक लिखा है| यह 
धयोगभाष्य” और 'योगसार पर टीका है। 
नीचे हम सांख्य-कारिका के कुछ उद्धरण अलुवाद-सहित देते हैं। 
पाठक देखेंगे कि थोड़े शब्दों में कारिका-कार ने 
सांस्य के सिद्धांतों को कैसे स्पष्ट रूप में प्रकट 
किया है | गागर में सागर भरने की कला भारतीय दार्शनिकों के ही 
हिस्से में श्राई थी । 
तीन प्रकार के छुःखों की निवृत्ति तत्वज्ञान के बिना नहीं हो सकती | 
इसलिये, व्यक्त, अव्यक्त और पुरुष का ज्ञान संपादन करना चाहिए । 
सूलगक्रतिरविकृतिमहदाद्राः अकृतिविकृतवः सप्त 
पोडशकस्तु विकारो न प्रकृतिनेविक्षतिः पुरुपः ॥श॥ 
अर्थ:--मूल प्रकृति (प्रधान या अन्यक्त) किसी की विक्ृति या विकार 
नहीं है; महत्‌, अहंकार और पाँच तन्मात्राएं यह अकृति और विकृति दोनों 
हैं; सोलह--पंचभूत, दश इंद्वियां और मन--विकार हैं, यह किसी की 
प्रकृति नहीं होते | एरुप न प्रकृति हैं न विकृति । 
हेतुमदनित्यमच्यापि सक्रिय मनेक माश्रितं लिश्षस्‌ 
सावयवं परतन्त्न॑ व्यक्त विपरीत सब्यक्तम्‌ ॥१०॥ 
अर्थ ;--ध्यक्त का लक्षण बतलाते हैं। व्यक्त हेसवाला, अतएव 
क्रनित्य है; व्यापक नहीं है, क्रियावान है; व्यक्त अनेक हैं, प्रत्येक पुरुष की 
बुद्धि आदि अ्रलग होते हैं; अपने कारण के आश्रित है। अधान का लिंग 
अर्थात्‌ अनुमान कराने वाला है; सावयव श्र्थात्‌ हिस्सों वाला है; परतंत्र 
अ्रर्थाच्‌ अव्यक्त पर निर्भर रहने चाला है। प्रकृति इन सब यातों मेँ व्यक्त 
से चिरुद्धर्म वाली है । 
ब्रियुय॒ मविवेकि विपयः सासान्य मचेतन प्रसवर्धर्मि 
व्यक्त तथा प्रधान॑ तदू विपरीतस्तथा च धुमान्‌ ॥११॥ 
अर्थ :--व्यक्त और अव्यक्त या प्रधान के सामान्य ग्रुण यह हैं--- 


कुछ कारिकाएं 
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सत्‌, रज, नस गुणबाव्या होना, विवेक-हीनता, विपय या ज्षेय् होना, 
सामान्त्र धर्थात्‌ बहुत पुरुषों के लिये एकसा होना, श्रच्ेतनता, प्रसच 
धर्मा या उत्पादनशीकज होना | दसवीं ओर उ्यारहवीं वगरिका में ध्यक्त 
और अव्यक्त के जो गुण बसलाये गरग्रे हैं, पुरुष में उनसे चिपरीत गुण 
पाए जाते हैं । 
नोट---द पर्ची कारिका में व्यक्त का एक गुण 'अनेकस्य! भी बतलाया 
गया द | एक पुरुष में इसके चिपरीत “एकत्व, गुण सानना चाहिय ? तब 
तो सांख्य और वेदान्त का एक यद्ा भेद जाता रहेगा। 
प्रीत्यप्रीति बिपादात्मकाः प्रकाशप्रबूत्ति नियमार्थाः | 
अन्योडन्याभिभवाश्रय जनन मिथुन ब्रत्तयरच गुणाः ॥१ २॥ 
सर्व लघु प्रकाशकमिष्ट मुप्टसक॑ चल च॑ रजः 
शुरु चरणकमेवहि वसः प्रद्दीपचच्चाथंतों चूत्ति ॥१ झ॥ 
अर्थ +-सतोगुण, रजोयुण, श्र तमोगुण क्रमशः ध्रीति, अ्प्रीति 
ओर घविपादास्मक हैं। सत्तोगुण प्रकाशक ४; रजोगुण प्रवत्तक ( क्रिया में 
लगाने वाला ) है; तमोगुण कर्म से रोकनेधाला, श्रालस्पोत्पादक है। 
तीनों गुण पुक दूसरे की दबा लेते ६, एक दूसरे में रहते हैं, एक दूसरे 
को उत्पन्न करते हैं, एक दूसरे के साथ रहनेवाले हैं । 
सच्गुण को हलका और प्रकाशक मानते हैं, रज को उपप्टंभ करने 
वाला और चलबात्मक, तस को भारी और कास से रोकनेवाला | जसे 
बत्ती, तेल और दीपक भिन्न होने पर भी एक अयोजन को पूरा करते हैं, 
चैल ही तीनों गुण भिन्न होने पर भी एक स्थान में रहकर कार्य-सस्पादन 
करते हैं । 
प्रकृतेमहान्‌ ततो5हंकारस्तस्माद्गणरुच पोडशकः 
तस्माद॒पि पोडशकात्‌ पंचभ्यः पंचभूत्तानि ॥२२॥ 
अर्थ :--भ्रकृति से महत्तत्व ( चुद्धि ), शुद्धि से अहंकार, उससे 


लक अर 


सोलह का समृहद, उनमें से पाँच से पंचभूत आदुर्भृूत होते हैं । 


सांख्य-याग 


न 
कि 
कक] 


अभिमानो5हंकारस्तस्मात्‌ दिविधः श्रवत॑ते सर्गः । 
पुकादशकश्च गणस्तन्मान्रापन्चकरचेच ॥२४ा े 
अर्थ +--अभिमान को अहंकार कहते हैं, उससे दो प्रकार को खप्दि 
अवर्तित होती है, ग्यारह इन्क्रियाँ ( पाँच कर्मेन्द्रिय और सन ) तथा 
पांच तन्मात्राएं। सन को घाणेन्द्रिय और कर्मेन्द्रिय दोनों समझना 
चाहिए ( उभयात्मक मनः ) | 
ऊध्वेसत्वविशालस्तमोविशालश्च मूलतः सर्गः | 
मध्ये रजोविशालो बल्मादिस्तस्थर्यन्तः ॥९ण॥। 
अर्थ :--ऊर््व श्लोकों में सतागुण की अधानता है, पशु, स्थावर आदि 
सत्टि में तमोगुण का आ्राधान्य *है, मजुष्यादि सृप्ठि और प्रष्ची लोक में 
रजोगुण की वहुलता हैं । 
वत्स विवृद्धिनिमित्त क्षीरस्थ यथा भवृत्तिरज्ञस्थ । 
पुरुपविमोक्षनिमित्त तथा अचुत्तिः प्रधानस्य ॥९णा 
अर्थ: - ऊँसे बछुड़े की पुष्टि के लिए ज्ञानशून्य भी गो का दूध बहने 
लगता है, इसी प्रकार अचेतन होने पर भो, पुरुष की मुक्ति * के लिए, 
प्रधान की प्रवृत्ति होती है । 
रंगस्य दुर्शयित्वा निवर्तेते नतकी यथा रहगत्‌। 
पुरुपस्य तथात्मानं प्रकाश्य विनिवर्तते प्रकृतिः ॥६ ६॥ 
अर्थ :--जैसे दर्शकों पर अपना स्वरूप अकट करके नतकी ( नाचने 
चाली ) ऋत्य करने से रुक जाती है; वेसे ही घुरुष पर अपना स्वरूप प्रकट 
करके प्रकृति निवृत्त हो जाती हैं। 
तस्मान्न अध्यतेडद्धा न झुच्यते नापि संसरति कश्चित्‌। 
संसरत्ति वध्यते झुच्यते चनानाश्षया अकृति :॥६२॥ 
अर्थ :--वास्तव में न पुरुपबछ होता हैं न सुक्तः विभिन्न रूपों में 
प्रकृति ही बैंघती, छूटती और संसरण ( एुक्‌ जन्म से दूसरे में जाना ) 
करती है । ः ह 
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इसके बाद हम योय-दर्शन के कुछ सूत्रों का अनुवाद देते हैं; कद 
सुन्दर सूत्त भी दे देते हैं, जिन्हें पाइक्त याद रख सकते हैं। योगदर्शन के 
चार पाद हैं, समाधिपाद, साधनपाद, विभूत्तिपाद और केपल्यपाद। 
इनमें दाशंनिक दृष्टि से समाधिपाद का पहला नंबर है। विभूतिपाद में 
योग से आप्त होने वालो सिद्धियों का वर्णन है | साधनपाद में थोग के 
आठ अंगों का वर्णन है और केचल्यपाद में सोक्त का । 

अथ योगानुशासनस्‌ १।१ 

अब योगानुशासन ( योग संबंधी शिक्षा या योगशास्त्र ) का आरंभ 

करते हैं । 
योगश्चित्तन्त्ति निरोधः । 
चित्त की वृत्तियों के निरोध को 'थोग” कहते हैं । 
तदा द्भप्डः स्वरूपेड्वस्थानम्‌ ।9।३ 

चित्त-ब्रत्रियों का निरोध हो जाने पर द्वप्टा ( पुरुष ) की अपने स्वरूप 

में अचस्थिति या स्थिति हो जाती है। 
; चृत्तिसारुप्यमितरत्न 948 

योगावस्था के अतिरिक्त दुशाओं में चित्त किसी न किसी बृत्ति के सरूप 
था समानरूप होता है । 

बत्तियां पांच हैं, प्रमाण, विपयेय, विकल्प निद्धा और स्मृति 96। 

प्रमाण ॒तीन हैं, अत्यक्ष, अनुमान और आगस । मिथ्या-ज्ञान को 
विपर्यय कहते हैं । जिसके शेय पदार्थ की सत्ता ही न हो उस ज्ञान को 
विकल्प कहते हैं । अभाव श्रत्यय ही जिसका आलंबन हो उस दृत्ति को 
निद्वा कहते हैं । अनुभूत विपय का ध्यान स्मृति कहलाता है [१७३१ 

अभ्यास चेराग्याम्याँ तन्निरोधः ।११२ 

अभ्यास और चेराग्य से इन बृत्तियों का निरोध होता है | चित्त को 
स्थिर करने का प्रयत्न अभ्यास! है | बहुत काल तक अभ्यास करने से ही 
फल मिलता है। 


सांख्यन्योग ! २६३ 


सब पकार के ऐहिक और पारलौकिक (स्व के ) भोगों में इच्छा 
न होना वेराग्य है ।३।१५ 

सम्प्ज्ञात समाधि में वितर्फ, सूचमविचार, आनंद या अहंँभाव बना 
रहता है। इसे सालंवन समाधि भी कहते हैं । असम्मश्ञात समाधि में 
सब वृत्तियों का विराम हो जाता है; केचल संस्कार ही शेष रह जाते हैं । 
यह निरालंवन समाधि की दशा है । 

जिनका उपाय तीमर वेग वाला है--जो बहुत उत्साह से प्रयत्न करते 
हैं--उन्हें' योगावस्था जल्दी प्राप्त होती है ।॥॥२१ 

ईश्वर प्रणिधानाहय $२३ 

अथवा ईश्वर के प्रशिधान से समाघिलास होता है। ईश्वर किसे 
कहते हैं ? 

कलेश कर्म विपाकाशगेरपरास्ट८्ट : घुरुपविशेष इंश्वरः ।$२४ 

पांच क्लेशों, कर्म, कर्मफल, और आशय ( कर्म-वासनाएं ) इनसे 
असंस्एप्ट (न छुआ हुआ ) घुरुष विशेष ईश्वर है। व्यास-भाष्य 
कहता है :--- 

कैवल्यं प्राप्तास्तहिं सन्ति चहवः केवलिनः ते हि न्नीणि बंधनानि 
दित्वा कैच्य प्राप्ताः। ईश्वरस्प च तत्संबंधो भूतो न भावी । 

अर्थोतु--पुरुष विशेष का अर्थ सिर्फ़ मुक्त पुरुष नहीं है | मुक्त पुरुष 
वे हैं जो पहले बंधन में थे और अछ बंधन काटकर केवल्य को प्राप्त हुये 
हैं। ईश्वर का तो बंधन से संबंध न फेभी हुआ न होगा । वह सदा से 
मुक्त और सदा से ईश्वर है। इस प्रकार ईश्वर जैनमत के तीर्थकरों से 
मिन्‍न है । 

ईश्वर में निरतिशय सर्वज्ञता का बोज है--ईशवर में सर्वज्ञता परि- 
समाप्त हो जाती है ।$१९९ 

कालकृत सीमा से रहित होने के कारण ईश्वर आचीनों का भी गुरु 
है ।२६ 
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ईश्चर का,बाचक अणव या ओदम्‌ है; उसका जप करने का अमि- 
प्राय उसके शर्थ की भावना (विचार) करना हैँ ।9२७, १८ 

ईरवर-प्रशिधान या ओंकार के जप से अत्यक्‌ू चत्तन्त का अधिगम 
और अंतरायों (विज्ञों) का अरभ्ाव होता है !३।२& 

यथाभिसत ध्यानाद्वा ।$३& 

अथवा जिस बस्तु में जी लगे उसका ध्यान करने से (योगावस्था 
मिलती है) | 

तप, स्वाध्याय और ईश्वर प्रशिधान यह क्रियायोग है ।२॥१ । 

अविद्या, अस्मिता, राग, द्प और श्रभिनिवेश यह पांच कलश हैं | 
इनमें अविया शेप चार का मूल हैं। अनित्य को नित्य, अशुचि को 
पवित्र, छुःख को सुख और अनाव्मा को आत्मा सममाना श्रविद्या हैं| दर 
और दुर्शनशक्ति (चुद्धि) को एक समस्तना अस्मिता हैं | 

यम, नियम, आसन, प्राणायाम, अत्याहार, धारणा, ध्यान और 
समाधि यह आठ ( योग के ) अंग दैं। अहिंसा, सत्य, अस्तेय, अ्मर्य 
और अपरिग्रह ( पराई चीज न लेना ) यह पांच यम हैं। जाति, देश, 
काल आदि के विचार बिना यह 'सा्वभौम महात्त्! हैं । शौच, संतोष, 
तप, स्वाध्याय, इेश्चर-मशणिधान, यह नियम हैं | जो अहिंसा का पूर्णरूप 
से पालन करता हैं उसका किसी से बैर नहीं रहता | सत्यवादी की कियायें 
सफल होती हैं । अस्तेय (चोरी-त्याग) की प्रतिष्ठा से सब रलल पास रहते 
हैं। अह्मचर्य से वीर्य का लाभ हाता हैं। संतोष से अनुत्तम सुख 
सिद्धता है। 

स्थिर सुख जिस दशा में हो उसे आसन कहते हैं । प्राणायास करने 
से विक्तेप दूर होते हैं और प्रकाश का आवरण ज्षीण होने लगता है; मन 
की धारया में योग्यता बढ़ती है । 

देश विशेष में चित्त को लगाना धारणा कहलाती है । सूर्य में मन 
का संयम करने से जगत का ज्ञान होता है; चंह्रमा सें करने से ताराओं 
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की गति का; कण्व्कप में करने पर भृख्श प्यास जाती रहती है | अणिमा, 
लघधिमा, चतच्च के समान शरीर हो जाना आदि दूसरी सिद्धियां हैं । 
सिद्धियों में भी वेराग्य हो जाने पर दोष-बीजों का क्षय हो जाने से 
केवल्य-प्राप्ति होती है | 
सच्च (बुद्धि) और पुरुष के श॒ुद्धिसाम्य हो जाने पर भोक्ष होता 
हैं। (३॥१५९) 
पुरुपार्थ-शून्यानां गुणानां प्रतिप्रसचः कैचल्य । 
स्वरूप पतिष्ठा वा चितिशक्तिरिति) |४।३४ 
पुरुषाथशून्य गुण जब अपने कारण में लय हो जाते हैं. तब कैवल्प 
होता हैं; अथवा चेतन्वाशक्ति (पुरुष) का अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित होना 
मोक्ष है । 
सत्कायंचाद 
सांक्य-योग के प्रन्य तात्विक सिद्धांत को ससमने से पहले हमें 
सांख्य का कार्य-क्रारण संबंधी सत समझ लेना चाहिए । सांख्य जगत के 
मूल तत्व प्रकृति का अनुमान सत्तायवाद पर निर्भर हैं। न्‍्याय-वशेपिक 
के प्रकरण सें हम देख चुके हैं कि नयाय्रिक और चैशेपिक के अनुयायी 
दोनों उत्पत्ति सं पहले कार्य को श्रसत्‌ सानते हैं। सांख्यकारिका इस 
असक्ककार्यवाद का खंडन करके सत्कार्यवाद का स्थापन करती है। कारिका 
इस प्रकार हैं :--- 
असदकरणादुपादानग्रहणात्सवेसंभवा5भावात्‌ 
शक्तत्य शक्यकरणात्कारणभावाच्च सत्कार्यम्‌ ॥ 
इस्र कारिका में कारण के व्यापार से पहले कार्य को सद्‌ सिद्ध करने 
के लिये पांच हेतु दिये हैं | उन्हें हम क्रमशः देते दें । 


१ यह ओगदर्शन का आंतिम सूत्र है । जब पुरुष को ज्ञान हो जाता है तब 
प्रकृति के गुण कृताथ हो जाते हैं (क्योंकि प्रकृति का उदच्दे श्य पुरुष को मुक्त 
करना हूं) और उनका परिणाम होना वंद हो जाता 
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१---असदुकरणात्‌---जो अ्सत्‌ है उसे सत्ता में ्ञाना किसी के 
लिये संभव नहीं है। यदि असत्‌ को अस्तित्व में लाया जा सकता तो 
वन्ध्यापुत्न और आकाशकुसुम की उत्पत्ति भी संभव हो जाती । जो कहीं 
किसी रूप में नहीं है उसका श्रस्तित्व पा जाना, अस॒त्‌ से सत्‌ हो जाना, 
संभव नहीं है । गीता कहती है :--- 

नाञ्सतो विद्यते भावः नाञ्मावों विद्यते सतः। 

अर्थात असव्‌ का कभी भाव नहीं होता और सत्र का कभी अभाव 
नहीं होता । 

३--डपादानग्रहणात्‌---उपादान के अहरण से भी । वाचस्पति सिश्र 
अहण का अर्थ 'संवंध” करते हैं । कार्य (घट) का अपने उपादान कारण 
( मिद्ठी ) से संबंध होता है | कोई भी संबंध दो सत्पदायों में रह सकता 
है; सत्‌ और असत्‌ में संबंध नहीं हो सकता । यदि यह कहो कि कार्य 
और कारण में कोई संबंध नहीं है, त्तो ठीक नहीं । क्‍योंकि उस दशा में 
कोई भी वस्तु किसी का कारण हो जायगी। 

ई--सर्वसंभवाध्मावात्‌---कार्यकारण में संबंध न मानने पर सर्वत्र 
सब कार्य संभव हो जाएँगे जो कि अनुभव के विरुद्ध हैं । 

४---शक्तस्यशक्तकरणात्‌--यदि कहो कि कार्य और कारण में संबंध 
कोई नहीं होता; कारण में पुक शक्ति रहती है जिससे चह कार्य को उत्पन्न 
करता है; कारण सें शक्ति की उपस्थिति का अनुमान कार्योत्पत्ति से होता 
है---तो यह मत ठीक नहीं । शक्त पदार्थ शक्य को ही उत्पन्न कर सकता 
है। शक्ति एक ख़ास कार्य को उत्पन्न करने की होती है, अन्यथा प्रत्मेक 
कारण-पदार्थ अत्येक कार्य को उत्पन्न कर डाले | 

५--कारणभावात्‌---कार्य कारणाव्मक होता है, कारण से भिन्न 
नहीं होता । 

थदि तेल उत्पत्ति से पहले असत्‌ हो तो तिलों से हो क्‍यों निकल 
सके, रेते में से क्यों न निकले ? कार्य-कारण में कुछ न कुछ संबंध मानना 
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ही पेंडेगा | यदि कार्य को कारण से विलकुत्ञ भिन्न साना जाय तो उनसें 
कार्य-कारण-संदंध क्‍यों हुआ, यह बताना असंभव हो जाता है । इसलिये 
किसी न किसी रूप में कार्य की उत्पत्ति से पहले सत्ता माननी चाहिए । 

श्री शंकराचार्य ने अपने वेदांत्-भाष्य में न्‍्याय के असत्कायंचाद फा 
खंडन किया है। उनकी युक्तियां सांख्य-कारिका से मिलत्ी-जुलती हैं। 
यदि घट को उत्पत्ति से पहले असत्‌ मानें तो घट की उत्पत्ति-क्रिया 
अकलृक! या बिना कर्त्ता की हो जायगी । काये और कारण में अश्य 
और भहदिप (सेंसे) के समान भेद नहीं प्रतीत होगा, इसलिये उन्हें एक 
मानना चाहिए। 

(देखिये चे० सू० २॥१॥$८) 

अपने वृहदारण्यक-भाष्य में शी शंकराचार्य ने सत्कार्यवाद का बढ़ा 
सुन्दर निरूपण किया है। 

सव हि कारणुकार्य मुध्पादयत्‌ पूर्वेत्पिन्नस्थ कार्यस्य तिरोधान कुर्व॑त्‌ 
कार्यान्‍तरमुत्पादयति । एकस्मिन्‌ कारणे युगपदनेक कार्य विरोधात्‌ । न च 
पूवकायेपिसर्दे कारणस्य स्वात्मोपमर्दों भवति; पिण्डादि पुर्व कार्योपमर्दे 
झूदादि कारण नोपम्दयते घटादि कार्यान्तरेव्प्यनुवत्तते |...कार्यस्य चामि- 
च्यक्ति लिंगत्वात्‌ |. - अभिव्यक्तिः साक्षाद्‌ विज्ञानालम्बनल्व प्राप्ति; ।. . - 
न झाविद्यमानो घट उदितेव्प्यादित्य उपलम्यते ।... प्राडम्ददो5भिन्यक्तेस् दा- 
झबयवानां पिण्डादिकायोन्तर रूपेण संस्थानम्‌। तस्माओआगुत्पत्तेविद्रमान- 
स्पैव घटादि कार्यस्याइतत्वादजुपलम्धिः । 

( दुशोपनिपत्‌, छ० ६१३ » 

भावार्थ---जब कारण एक कार्य को उतपन्‍न करता है तब चह दूसरे 
कार्य का निरोधान कर देता है। एक कारण सें अनेक कार्य अव्यक्त रूप 
में रहते हैं । उनमें से एक की ही अभिव्यक्ति एक समय में हो पाती है, 
शेष का रूप तिरोहित रहता है | एक कार्य के नष्ट हो जाने पर कारण 
का नाश नहीं होता । पिणड-कार्य के नष्ट हो चाने पर मिद्दी अर्थात्‌ कारण 
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घट के रूप में श्रतीत होती है । अभिव्यक्ति होना ही कार्य की उत्पत्ति हैं। 
अभिव्यक्ति का अथ हैं ज्ञान का विषय हो जाना ] अविद्यमान घड्दा सूर्य 
के उद्ित होने पर भी नहीं दौख सकता । इसी अक्ार असत्‌ कार्य की 
कभी अतीति नहों हो सकती । जब तक मिद्दी की अभिव्यक्ति नहीं होती 
तव तक मिद्दी के अवयव घटादि के आकार से रहते हैं । इसलिय उत्तत्ति 
से पहले घट मौजूद होता हैं, सिफ़ने उसके स्वरूप पर आवरण चढ्ा रहता 
है, ऐसा सानना चाहिए | 
कार्य का आवरण या अच्छादन करनेवाला कौन हैँ ? उत्तर--दूसरा 
कार्य । एक कारण के अनेक कार्य हो सकते हैं, जिनमें से एक को छोड़कर 
एक ससय में और लव अच्यक्त रूप में रहते हैं। अभिव्यक्त कार्य दूसरे 
कार्यों के आच्छादुन का कारण होता है। एक ही धातुखंड में अनेक 
सुत्तियां खोदकर वनाई जा सकती हैं | परंठु एक समय में एक ही मुर्चि 
दिखाई जा सकेगी । इसी अकार हर एक कारण एक काल में एक हो 
कार्य का रूप धारण कर सकता है । 
लत्कार्यवाद का सिद्धांत समक लेनेपर अकृति के अनुमान की अक्रिया 
नि समरू सें आ सकती है । संसार के सारे पदार्थ 
सतोगुण, रजोग्रुण और तमोगुणवाले हैं | कोई 
वस्तु इन गुणों से सुक्त नहीं है । इसलिये जड़जयव्‌ के मूलकारण में यह 
तोनों सुण सौजूद होने चाहिए । यहां अश्व यह उठता है कि तन्मान्नाओं; 
या अहंकार, या महत्तत्व (डद्धितत्व) को ही जगत्‌ का कारण क्यों न मान 
लिया जाय, अव्यक्त प्रकृति को कल्पना की क्या आवश्यकता है ? उत्तर 
यह है कि महत्त्व से लेकर एथ्ची आदि सारे पदार्थ परिमित शअर्थाव्‌ 
परिच्छिनन है । परिसित पदार्थ सबके सब कार्य होते हैं, यह अज्भुभव में 
देखा गया हैं । इसलिये सहत्तत्व वा बुद्धि का भी कारण मानना चाहिए; 
जो अकृति ही हो सकती है । 
संसार के सब पदार्थ त्रिगुणमय हैं; उनमें यह एकता या समानता 
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पाई जाती है | इसलिये जगत्‌ का सुलकारण एक ही तर्व है जिसे प्रधान 
या अन्यक्त था प्रकृति माम दिया गया है । 

एक होनेपर भी प्रकृत्ति त्रियुणमयी है। अकृति को एकता उस रस्सी 
की एकता के समान है जो तौन डारियों को मिलाने से बनती है ! पाठकों 
को यह याद रखना चाहिए कि सांख्य के सत्‌, रत. तम न्‍्याय-पैशेपिक 
के अर्थ में गुण नहीं हैं । वशेषिक की प्रिसापा सें तो उन्हें द्वृव्य कहना 
ज़्यादा ठीक हैं | सांख्य के अनुयायी गुण और गुणी में सेद नहीं मानते । 
गुण और गुणवान्‌ में तादाक्य संबंध होता है। उत्तर-कालीन सांख्य सें 
इन तीनों में से अत्येक्त गुण को श्रन॑त्त कहा गया हैं; प्रकृति की अ्रसीमता 
गुणों की श्रनंतता के कारण हैं | यह सिद्धांत वेशेपिक के परमाण॒ुवाद के 
समीप आ जाता है । 

प्रोफ़ेसर हिरियन्ना ने सांख्य की प्रकृति की एक चिशेपतता की ओर 
संकेत क्रिया है।* प्रायः संसार के विचारकों ने चिश्व के मूल कारण को 
देश और काल से रहनेवाला माना है । सांख्य की प्रकृति देश और काल 
की सीमा से बाहर हं; या यों कहिए कि देश और काल भ्रकृति के ही 
दूरचर्त्ती परिणाम हैँ । प्रकृति देशकाल को जन्म देती है; वह स्वयं इनसे 
नहीं है 

सृष्टि से पहले प्रकृति के त्तौनों गुण साम्यावस्था में होते हैं। इस 
साम्य के भंग का ही नाम सृष्टि है। चेपम्य या विपमता जगव के मूल में 
चतंमान है| प्रकृति की साम्यावस्था का भंग केसे होता है, यह सांख्य 
की समस्या हैं। वास्तव में सांख्य ने सृष्टि और प्रलय के सिद्धांत को 
मानकर अपने को कठिनाई में डाल लिया ) सांख्य का कथन है कि 
पुरुष के सान्निध्य या समीपतामान्न से प्रकृति की साम्यावस्था भंग 
हो जाती है । परंतु सांख्य का पुरुष तो निष्क्रिय है; चह भरकति को गति 
देने का हेत केसे हो सकता है ? उत्तर में कहा जाता है कि जैसे चुम्घक 
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पत्थर स्वयं गतिमान हुये बिना ही लोहे में गति उत्पन्न कर देता है, वेसे 
ही पुरुष की संनिधि-सात्र से अरकृति चंचल हो उठती है। पुरुष को मुक्त 
करने के लिये ही प्रकृति की सारी परिणमन-क्रिया या विकास होता है। 
गाय के थनों से दूध अपने लिये नहीं वक्कि बछुडे के लिये प्रस्नवति 
होता है । 

अकृति का परिणाम होने से जितने पदार्थ उत्पन्न होते हैं, वें सब 
अन्यक्तरूप में प्रकृति में वर्तमान थे। सांख्य नेयायिकों के आरंभवाद का 
समर्थक नहीं है। संसार में कोई भी चीज़ सर्वंथा नई उत्पन्न नहीं होती। 
कारण में जो छिपा है, वही उत्पत्ति में म्रकट हो जाता हैं। इस दृष्टि से 
सांस्य का परिणामवाद आधुनिक विकरासवाद से सिन्‍न है; आधुनिक 
विकासवादी नवीन की उत्पत्ति और अविराम उन्नति सानते हैं। सांख्य 
उन्नति और अवनति, सृष्टि और अलय, दोनों का समर्थक है | जिस क्रम 
से अकुति सृष्टि करती है उससे उलदे क्रम से विश्व को अपने में लय मी 
कर लेती हैं । 

. प्रत्नयावस्था में भी प्रकृति निःस्पन्दर या क्रियाहीन नहीं हो जाती । 
परंछठु उस ससय उसमें सजातीय परिणाम ' होजा है| सष्टि-रचना 
विजातीय परिणाम का फल है। 

सांख्य विकास-वाद या परिणामवाद की एक विशेषता यह है कि 
यह विकास निरुद्श्य नहीं होता, बल्कि पुरुष के मोक्त-साधन के लिये 
होता है | अकुति पुरुष के हित-साधन में क्‍यों अब्नत्त होती है, उसके भोग 
और सोक्ष का क्यों प्रबंध करती है, इसका ठीक उत्तर सांख्य में नहीं 


५ पानी से जो वक्त बनता है , यह सजातीय परिणाम है। पानी और वर्फ़ 
के मुख्य गुणों में मेद नहीं है। किसी वस्तु का अपने से भिन्‍न जाति और 
गुणवाले पदार्थ उत्पन्न करना विजातीय परिणाम कहलाता है। घास, मिट टी 
आदि का विंजातीय परिणाम है । 
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मिलता | पुरुष की उद्देश्य-पूर्ति प्रकृति का स्वभाव है। यह उच्द श्य-पूत्ति 
किस प्रकार होती है, यह महत्तत्व के चर्णन में कहा जायगा । े 

उद्दे श्यचाली होने के कारण प्रकुति को अन्य-दुर्शनों के जड़तत्व या 
पुदूगल के समाव नहीं कहा जा सकता | अन्‍य बातों सें भी अकृति जड- 
तत्व के समान नहीं है । भकृति के गुणों में भी लघुत्व, प्रकाशकत्व आदि 
गुण पाये जाते हैं, इसलिये वे वैशेषिक के गुणों से भिन्न हैं । मकृूति चेतन 
भी नहीं है; पुरुष में उससे विरूद्ध गुण पाये जाते हैं । 

पकृति का पहला विकार महल है; इसे बुद्धि भी कहते हैं। स्छति- 
संस्कार्रो का अधिष्ठान चुद्धि है, न कि मन या अहंकार | अध्यवसाय 
( ऐसा करना चाहिए इसका निश्चय ) बुद्धि का धर्म हे, उसका व्यावरत्तेक 
गुण है। धर्मन्अघरस, ज्ान-अज्ञान, वेराग्य, ऐश्वय यह सब बुद्धि की 
विशेषत्ताएं हैं। ऐश्वर्य आऊ हैं, अणिसा, लघिसा, गरिसा, महिसा, प्राप्ति 
प्राकाम्य, वशित्व, और इंशित्व । 

महत्तत्व से अहंकार उत्पन्न होता है, यह तीसरा तत्त्व है। सांख्य- 
दर्शन का नाम तत्वों को गणना करने के कारण पढ़ा है, ऐसा कुछ लोग 
कहते हैं | व्यक्तिव अथवा एक की दूसरे मनुप्य से भिन्नता का कारण 
अहंकार-तत्त्व है। बुद्धि और अहंकार सावेभौम तत्त्व हैं; उनका मनो- 
वैज्ञानिक अर्थ भी है । अत्येक भनुष्य की चुद्धि और अहंता अलग-अतर 
है, परंतु एक छुद्धि तत्व और एक अहंकार-तत्त् भी हैं । 

श्रहंकार को 'भूतादि' भी कहते हैं; उससे ग्यारह इंद्वियां और पंच- 
तम्मान्राएं उत्पन्न होती हैं। सांख्यदर्शन सें मब और बुद्धि तथा अहंकार 
के महत्त्व सें बहुत भेद है। सन केवल विकृति या विकार है जबकि डुछ्धि 
ओर अहंकार अकूति और विकृति दोनों हैं। बेदांत में मन, छुद्धि, चित्त 
आर अहंकार को एक ही स्थान दिया गया है। यह सब मिलाकर 
धअंत्ःकरण चतुध्यः कहलाते हैं | योगद्शंन में महत्‌ का स्थाव चित्त ने 
ले लिया है। तन्मान्नाएं तामस अहंकार से उत्पन्न होती हैं और इंद्वियां 
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साच्चिक (सनोगुण सवान) अहंकार से। तन्म्तान्नाओं से पंचभूतों का 
प्रादुर्भाव होता है; शब्द तन्‍्मान्र से आकाश का, शब्दतन्मात्र और स्पर्श- 
तन्मान्र से वायु का, इन दोनों तथा रूपतन्मात्र से अभि का, रसतन्मात 
सहित इनसे जल का और पांचों से पृथ्वी का । तन्सान्नार्यों को थूतों का 
सूच्मरूप समभना चाहिए । कारणभूत तन्मान्राओं के साथ ही थ्ूत्तों के 
गुण भी बढ़ते जाते हैं । आकाश में फेचल शब्द युण हैं; वायु में रुप 
भी है; अपि में शब्द, रपशे और रूप हद; जल में रस बढ़ जाता हें 
पृथ्वी में पांचवीं गंध भी पाई जाती हैं । 

देश और काल की उत्पत्ति आकाश से होती हल (विज्ञानमिक्षु)। 
सांख्य देश और काल को, प्रकृति के अन्य विकारों की नरह, परिच्दछिन्न 
मानता है । यह सत आइन्स्टाइन के अपेक्षाबाद के श्रनुकल हैं। वेशेपिक 
के परमाणु भी श्रकुति के विकास में चहुत बाद को थाते हैं; पंचभूत 
परमाशुमय हैं । 

इसके बाद हस पुरुष का वर्णुन करेंगे । अरदूति के परिणाम या विकास 
को निम्ननिखित ताधिका से दिखाया जा सकता दईैः-- 

१, अकृति 


२, महत्‌ 


३, अहंकार था भूतादि 





४ सन ६-६ पाँच ज्ञानेनिदयां पांच कर्मन्द्रि यां 
१०-१४ तन्मान्नाएं 
१६-१६ 


२०-२४ पाँच भूत 
इस अकार तत्वों की संख्या चौबीस हो जाती है। इनमें पुरुष ? को 


सोाख्य-योग २७३ 


जोड़ देने पर सांख्य के पच्चीस तत्त्व पूरे हो जाते हैं जिनके तत्त्वज्ञान से 
मुक्ति हो सकती है । 

भ्रक्ृति की तरह पुरुष को सिद्धि भी अलुमान से होती है। सांख्य- 
कारिका ने पुरुष के अस्तित्व के लिये चार 
युक्तियां दी हैं । 

संघातपराथथ॑त्वात्‌ च्रिगुणादिविपययादुधिष्ठानात 
पुरुषो5स्ति भोक्तभावात्‌ केचल्याथ भवृत्तेश्व ।७॥ 

पहली थुक्ति--जितनी चीज्ें संवातरूप होती हैं वे दूसरों के लिये होती 
हैं। खाट शयन अरनेवाले के लिये होती है, इसलिये खाट को देखकर 
सोनेवाले का अनुमान किया जा सकता है। महत्तत्व, अहंकार आदि 
पदार्थ संघात-रूप हैं, इसलिये वे किसी दूसरे के लिये हैं | इस कार 
पुरुष की सिद्धि होती है | तो क्या पुरुष संघातरूप नहीं है ? नहों, क्योंकि 
पुरुष तीनों गुणों से सुक्त है । पुरुष आ्रिगुण पदार्थों से भिन्न है। 

सांख्य के अतिरिक्त दर्शनों में संसार की “रचना? देखकर इंश्वर की 
सत्ता का अज्ुमान किया दहै। विश्व की विचित्र रचना उसके रचयिता की 
ओर संकेत करती है । यह युक्ति योरुपीय दशनों में भी मिलती है । मसिद्ध 
संदेहवादी झ्यूम इसे ईडइवर के अस्तित्व का सबसे बढ़ा प्रमाण सममता 
था।" परंतु सांख्य ने इस युक्ति का दूसरे ही रूप में प्रयोग किया है । 
पचना!' रचयिता की ओर नहीं; वल्कि अपना उपभोग करनेवाले की ओर 
इंगित करती है | पलंग सोनेवाले को सिद्धि करता है, पलंग को बनाने- 
चाले की नहीं ।* 

यह युक्ति वास्तव में सांख्य के मूलसिद्धान्तों के विरुद्ध है। सांख्य 
पुरुष को निर्युण और अखंग मानता है। इस युक्ति में यह मान लिया 
गया है कि पुरुष और प्रकृति के कार्यों सें घनिष्ठ संबंध है। यह युक्ति 

१ देखिये प्रिंगिल पैटीसनक्त दी आइडिया आफ गाड, लेक्चर १ 

* देखिये हिरियना छू० २७६ 
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चास्तव में उपाधिन्युक्त या अद्ूृति से संसक्त पुरुष की भत्ता ही सिद्ध 
कर सकती ४ । 

ब्रिगुयादि विपययात्‌ू--तौनों' गुणों से भिन्न होने से--४सकी एक 
झोौर विशेषता भी बतऊराई गई हे । जझाहय नाम सभी सार्थक है जय 
ब्राक्मण से भित्त लोग मौजूद हों। यदि सब मनुष्यों का एक ही वर्ग 
होता तो वर्य-ध्यवस्था शब्द च्यर्थ हो जाता । इसी प्रफार संसार के 
पदाथों का ब्रियुगमय होना, गुणदीन पुरुष को सिद्ध करता है । पुरुष 
को प्रिगुणमय सानने से अ्रववस्थादीपष भी प्राता है| यदि पुरुष संघात 
हैं तथा 'तौर किसी! के लिये है, तो उस “प्रौर किसी? को भी झिस्री 
दूसरे के लिये मानना पढ़ेगा; दुस प्रकार दूसरे के लिये! का कभी श्रंत 
न होगा । 

दूसरी युक्ति--अधिष्टानातू--मु सु श्यमय॒ जितने पदार्ध है उनका 
कोई न कोई अधिष्टाता होता £, ऐसा देग्य बया हैँं। उस लिये बुद्धि 
श्रहंकार श्रादि का कोई अधिष्ठाता होना चाहिए। भ्रध्रिष्टाता पुरुय के 
बिना विविध झनुभूतियों में एकता था अलग व्यक्तित्व नहीं आ सकता। 

तीसरी युक्ति--सुख-दुःख आरादि का कोई भोक्‍ता या भोगनेधाला 
होना चाहिएु। यदि कोई भोक्‍ता न हो तो ग्रनकूल और प्रतिकल अलु- 

नव किसे हैं। ? दूसरी ज्यास्या यह भी हूं कि चुद्धि आदि सारे पदार्भ ध्श्य 

हैं; उनके ह्ृप्दा का हाना श्रावश्यक हँ। ध्यय से द्ृष्ठा का अनुमान किया 
जाता है । 

चौथी थुक्ति--कैबल्य के लिये लोयों में प्न्नत्ति पाई जातो 
पुरुष के अस्तित्व की द्यातक है | चुद्धि, मन आदि का तीन गुणों स युक्त 
होना संभव नहीं है । इललिये केवल्‍्य की इच्छा को परुप में ही मानना 
चाहिए आधुनिक शब्दों में कहें तो मनुष्य में ससीमता के श्रति अस- 
न्‍तोप और असीम के प्रति अन्नत्ति पाई जाती है । यह अबृत्ति या अभि- 
ल्ञापा जड़-तत्वों की नहीं हो सकती । इतनी ऊँची श्राकांक्ताएं हमारे 
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ध्यक्तित्व के मूल में किलो उच्च प्रफार की सत्ता को सिद्ध करती हैं | चह्दी 
प्रुष हैं । 

पाठक इस बात को नोट करें कि सांयपय के सारे प्रमाण उपाधि-संयुक्त 
पुरुष को ही सिद्ध करते हैं । यदि घुरुष प्रकृति में लिप्त न साना जाय तो 
उसका पनुमान भी नहीं हो सकता | पुरुषों के बहुत होने में जो छत दिये 
गये हैं, थे भी उपाधियान पुरुष को ही लागू होते हैँ । 

पुरुष वहुत हैं प्रत्यक पुरुष का जन्म-मरण और इन्द्रियां श्रल्ग-भलग होती 
हं। सब की प्रयृज्षियां भी भिन्न-भिन्न होती हैं; एक काम में सब फी पदुत्ति 
एक साथ नहीं ऐती। विभिन्न पुरुषों में तीनों युर्णोका भी विपर्यय पाया जाता 
है; क्रिसी की प्रकृति सच्च प्रधान ६, किसी की रमोगुण और तमोगुण भधान। 

पुरुष शरीर, इन्द्ियों भर मन से भिन्न है; चंद तुद्धि लत्म और 
अष्टकार भी नहीं | पप सदा-प्रकाश-स्वरूप हूँ | वह शुद्ध चेंतन्य है । 
प्रकृति घोर उसके कार्य जड़ हैं; प्पनी अभिव्यक्ति के लिय उन्हें परुप का 
प्रकाश श्रपशित है । परुष कारण-द्ीन ४; उसका कोई काय भी नहीं ६; वह 
न अऊत्ति दे न विकृति | परुष नित्य हे, व्यापक है, क्रियाद्दीन एँ, गुणरणित 
है ऑर चेहन दे । प्रीति, श्रम्मीति श्र विपाद परुप के स्वाभाविक धर्स 
नहीं हूं; प्रकृति के संसर्म से ही उसमें इनकी प्रतोति हाती हैं । एरुप में 
गति नहीं है; मुक ही जाने पर वह कहीं जाता था श्रात्ता नहीं । यदि पुरुष 
में सुख, दुःख श्ादि धर्म माने जायें, जैसा कि नेयायिक मानते हैं, तो 
पुरुष की सुक्ति कमी न दो सक्रे । अपने स्वाभाविक धर्म को कोई नहीं 
छोड़ सकता । सुख, दुश्ख, इच्छा, दोप आदि वास्तव में बुद्धि के धर्म हैं । 
मुक्ति का अर्थ किसी अष्य या ईट्वर में लीन हो जाना नहीं है। मुक्ति का 
मतलब दूँ कैवक्य या इकलापन; भ्रकृति का संसर्ग छूट जाने का ही नाम 
मोक्ष दे । पुरुष का प्रकृति से संलर्ग कब और क्यों हुआ, यह प्रश्न च्यर्थ 
है । अनादि काल से पुरुष भ्रकृति में फँसा चजा आता है। इस यंघन से 
मोह पाने का प्रयत्न हर एक को करना चाहिएु | 
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प्रकृति के संसर्य में होने पर छुरुष की जीव संज्ञा होती है। पुरुष का 
अपने को अकृृति से एक समझना ही सारे अनथों की जड़ है| जब पुरुष 
अपने को मक्ृति से भिन्न समर लेता है, तब झुक्त हो जाता है । 

प्रकृति और पुरुष सर्वथा विरुद्ध ग्ुणवाले पदार्थ हैं। इसलिए 
धस्तुतः उनसें किसी प्रकार का संबंध नहीं हो 
सकता। जो कुछु भी संबंध उनमें अतीत हो 
अज्ञान का फल समसना चाहिए । सांख्य का मूल सिद्धांत यही है कि 
पुरुष अंग या संग-रहित है ( असंग्रोद्ययं॑ पुरुषः ) । परंतु 
इसके साथ ही सांख्य यह मानता हैं कि प्रकृति का परि- 
णास या विकास पुरुष के लिये होता है। सांख्य की इन दो घारणाशओं में 
विरोध है| प्रकृति और पुरुष के संयोग को अंधे और लेगढ़े आदमियों 
के साथ से उपसा दी गई है | अकृति अंधी है और देख नहीं सकती; 
पुरुष लेगड़ा या गति-हीन है । कथा है कि एक जंगल में से एक अंधा 
और एक लेंगड़ा आदसी एक दूसरे की सहायता से घाहर निकल आए । 
अंधा व्यक्ति रगढ़े को कंधे पर बिठा कर उसकी आज्ञानचुसार चला; इस 
प्रकार दोनों बत से बाहर हो गये । प्रकृति और पुरुष का संयोग भी ऐसा 
ही है। परंतु इन रूपकों से घिषय प्र विशेष अकाश नहीं पढ़ता । यदि 
पुरुष चास्तव में असंग है, यदि पुरुष को सचमुच खुख-दुःख के अलुभवों 
से कोई सरोकार नहीं है, यदि पुरुष का कोई अयोजन नहीं है, तो अकृति 
डसका हित-लाधन करती है, यह अमात्मक कथन हो जाता है। दोनों 
का संबंध किस प्रकार का है, यह भी कठिन समस्या है । परुष और 
प्रकृति को साथ लाने के लिए सांख्य के अनुयायी घुद्धितत्त्त की सहायता 
खोजते हैं । 

साँख्य दुशन को समसतने के लिये पुरुष, और चुद्धि का संबंध जानना 
पुरुष और बुद्धि संवित्‌ू परमावश्यक है। सांख्य की सारी मौलिकता 

ओर मानस शा और कढिनाइयां इस संबंध का विवेचन करने में 


पुरुष और अकृति 
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प्रकट हो जाती हैं । चुद्धि कृति का पहला विकार है। अपने मूल स्वरूप 

में प्रकृति अच्यक्त हैं; महत्तत्व के रूप से ही चह पुरुष के सामने आती या 

उससे संबद्ध होती है | लांख्य-योग प्रत्मत्, अनुमान और श्रग्गम इन तीन 

प्रमाणों को मानते हैं । अनुमान और शब्द का विवेचन न्याय-चेशेपिक से 

सिन्न नहों हैं। उपसान का अ्रंतर्भाव अनुमान में हो जाता है । सांख्य का 

प्रत्यश्य का लक्षण ही विशेष ध्यान देने योग्य है । कारिका कहती है--- 
प्रतिविषयाध्यवसायों ृशम्‌ | 


अति विषय के अध्यवसाय को प्रत्यक्ष असाण कहते हैं। अध्यवसाय 
बुद्धि का व्यापार है। इंद्वियों का अर्थ या विपय से संनिकर्प होने पर 
बुद्धि में जो बूत्ति पेदा होती दे उसे भत्यक्ष प्रमाण कहते हैं । सांख्य सत्र 
में लिखा है :--- 

यव्‌ संबद्ध सत्‌ तदाकारोसलेखि विज्ञान तत्‌ प्रत्यत्तम्‌ । १८६ | 

अर्थात्‌ वस्तु से संबद्ध, होकर वस्तु का आकार धारण कर लेने चाला 
विज्ञान प्रत्यक्ष कहलाता हैं। विज्ञान का अ्रथ यहां 'बुद्धिवुत्ति! है। यदि 
प्रत्यक्ष का यही लक्षण दे तो योगियों का भरत और भविष्य का क्ञान 
अत्यठ न कहला सकेगा ? सून्नकार उत्तर देते दूं क्षियोगियों का अत्यक्ष 
अवास्प्रत्यक् होता हैं; वह इंद्वियों पर भिर्भर नहीं होता | हसलिए 
ऊपर के लक्षण में अच्याप्ति' दोप नहीं है । 

यदि कहो कि ईश्वर के अत्यक्ष में ऊपर का लक्षण नहीं घरता, तो 
उत्तर यह हैं कि ईश्वर की सिद्धि ही नहीं होसकती। हमारे प्रत्यक्ष के लक्षण 
को दूषित बताने से पहले प्रतिपक्षी को ईश्वर की सिद्धि कर लेनी चाहिए। 

शत्यक्ष लक्षण पर टीका करते हुए श्री वाचस्पति मिश्र प्रश्न उठाते हैं 
कि चुद्धितत्व तो भ्राकृत होने के कारण अचेतन है, इसलिए उसका व्यापार 
अध्यवसाय या उसकी दुत्तियाँ सी अचेतन हैं। इसी मकार सुख, दुःख 
आदि भी शुद्धि के परिणास होने के कारण अचेतन हैं । फिर अचेतन 
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इत्तियों का अनुभव कैसे होता है ? सुख, दुःख, रूप रस आदि के भ्रपु- 
भव का क्या अर्थ है ! 

एक ओर छुद्धि की जड़ वृत्तियां है और दूसरी ओर नियु ण, निष्किय 
ओर अंग पुरुष जो सिफ़ मकाश-स्वरूप है। किर यह नाना प्रकार का 
श्जुभव कहां और कैसे उत्पन्न होता है? पुरुष और बुद्धिंवृत्तियों का 
संबंध वर्णन करने में सांख्य के अनुयायी सदँव रूपकमयी भापा का अयोग 
करते हैं। इुद्धि की वृत्तियों में चेतन्‍च का अतिर्थिच पड़ता है जिसके संयोग 
से वे वृत्तियां चेतन-सी हो जाती हैं। इस अकार बुद्धिवृति में प्रतििंवित 
चैतन्य की था चतन्य-अतिबिंत-युक्त छुद्धि बुत्ति को “मा या ज्ञात कहना 
चाहिए । बुद्धि वृत्ति ही प्रत्यक्ष प्रमाण हैं। यहां प्रश्न यह है कि ममा था 
ज्ञान युद्धिनिप्द ( युद्धि में रहने चाला ) है या पुरुष-निप्ठ ? योग के मत 
में अमा पुरुष-निष्ठ हैं । दूसरे सत में श्रमा घुद्धि-निष्ठ हैं; छुरुप प्रसा का 
साक्षी है; इस मत में पुरुष अ्रमाता नहीं है। पहले मत में डुद्धिवृत्ति को 
प्रसाश कहा जायगा, दूसरे मत में इंद्विय-संनिकर्षादिं का ही अमाण नाम 
होगा ( देखिये विज्ञान भिचु का भाष्य, $॥ ८७ ) । 

असे अग्नि के संयोग से लोहा गर्म हो जाता है, वेसे ही चेंतन्य के 
संयोग विशेष या साज्निध्य से अंतःकरण उज्ज्वलित हो उठता हैं । वाच- 
स्पति के सत में संनिधि का अर्थ देश और काल सें संयोग नहीं वल्कि 
योग्यता विशेष है। परंतु विज्ञान भिन्ु के मत में संयोग झुछ अधिक 
वास्तविक है ।* यदि संनिधि का अर्थ योग्यता है तो सुक्तिकाल में भी 
उसे वर्तमान रहना चाहिए । फिर भी विज्ञान-भिक्तु को संयोग की काल्प- 
निकता साननी पड़ी है । पुरुष और बुद्धि का संग्रोग स्फटिक पत्थर और 
उसमें अतिविबित जवाकुसुम के संयोग के समान है| स्फटिक में फूल 
का रंग प्रतिभासित होता हैं; वास्तव में उसका रंग लाल नहीं हो जाता 
इसी प्रकार बुद्धि के अजुभव भूमदश पुरुष के मालूम दोते हैं | 

१ देखिए अध्याय १ सूत्र ६६ ( सांख्य चन्च ) 
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तस्मात्तत्स॑योगादचेतन॑चेतनावद्विलिंगम्‌ 
शुण कुत्वेत्वपि तथा कर्तेव भवत्युदासीनः | २० | 

पुरुष के सान्विध्य था संयोग से श्रचेतन चुद्धि चेतन-सी हो जाती है 
ओर उदासौन पुरुष त्तीनों ग॒ुर्णों वाला कर्चा मालूम पढ़ने लगता है। 
वास्तव में अनुभव कर्ता न पुरप है न बुद्धि; दोनों के एकत्र होने पर चाह 
पदाथों का अनुभव होने लगता है। चेतन्य के प्रतिविम्व से चेतन होकर 
बुद्धि, सुख, दुःख, रूप, रस, गंध श्रादि का अनुभव करती दे भौर वह 
अनुभव पुरुष का अनुभव कहा जाता है । तार्विक इप्टि से देखने पर पुरुष 
को न दुःख होता हैं न चंधन | दुःख और बंधन तभी तक हैं जब त्तक 
पुरुष श्रपने को बुद्धि-इृत्तियों से भिन्‍न नहीं समझ लेता । 

पाठक यहां सांस्यों के विचित्र मनोविक्लान पर भी दृष्टि डाल लें। 
सांख्य-योग के अनुसार मानसिक तत्वों और भौतिक तत्तों में भेद नहीं 
है। हमारे चुख, दुःख, विचार, भावनाएं और मनोवेग उन्हीं तत्वों के बने 
हुये हैं, जिनके कि छुस्तों, सेल, पेड़, पत्ते आदि | हसारी सूच्म से सूचम 
भावनाएं चुद्धि-तत्त्त का विकार हैं; स्थूल से स्वूल पहाड़ भी छुद्धि तत्व के 
दूरवत्ती कार्य या परिणास हैं । न्याय-वेशेपिक में चुद्धि का भ्र्थ ज्ञान है । 
सांज्य की बुद्धि, वेशेपिकों का हृब्य पदार्थ हैं जिसकी विभिन्‍न दशाएं सुख, 
दुःख, हर्ष, शोक, मोह कहलातो हैं | (मानसिक! और “सौतिक' में भेद 
यही हैं कि मानसिक तत्व अपनी सूच्मता के कारण पुरुष के चेत्तन प्रति- 
घिंब को अहण कर सकते हैँ, जब कि भौतिक तत्त्व पुरुष से अधिक दूर 
हैं। भौतिक पदार्थ पहले उद्धि-शत्तियों में परिवर्तित होकर ही पुरुष के 
चैतन्य से अभावित हो सकते हैं । 

पुरुष और छुछ्धि की मिथ्या एकता ही अहंता या अहंकार को जन्म 
देती है । यह कहा जा चुका है कि सब ज्ञान- 
वृत्तिःरूप है। यदि पुरुष अज्षेय नहों है तो 
उसका भी ज्ञान वृत्तिरूप होना चाहिये । पुरुष और छुद्धि के भेद छ्वान के 
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बिना मुक्ति नहीं हो सकती, क्या यह ज्ञान भी बद्धि की पुक इत्तिमात्र है। 
* साँल्य का उत्तर है, हां। पुरुष का ज्ञान तो इसलिये संभव है कि पुरुष 
का धतिविस्त्र चुद्धि-इृत्तियों में पढ़ता है। पुरुष और बुद्धि का भेद शान- 
बुद्धि की शुद्धता पर निर्भर है । वात यह है कि पुरुष जुद्धि से अत्यन्त भिन्न 
नहीं है। योग-सूत्र कहता है :-- 
सत्वपुरुषयो: शुद्धि साम्ये कैवल्मम) शिदृर। 
जब बुद्धि में सतागुण की बृद्धि होती है तब झ॒द्ध छुद्धि श्रौर पुरुष में 
कुछ समानता हो जाती है। इस का फल यह होता है कि बुद्धि अपने 
और पुरुष के भेद ज्ञान का रूप धारण कर लेती है । इस ज्ञान के उदय 
होते ही कैवल्य अथवा मोक्ष की प्राप्ति हो जातो है। ऐसा मालूम होता है 
कि यहां सांख्य-योग ने प्रकृति और पुरुष के घोर ह्वंत को कुछ स्टहुल 
बना दिया है | 
मोक्ष से पहले जीव तरह-तरह को योनियों में अमण करता रहता है, 

भारत के अन्य दर्शनों की भांति सांख्य-योग 
इस सिद्धान्त को मानते हैं | उनकी विशेषता 

यही है कि उन्होंने पुनर्जन्म की अक्रिया को ढीक-दीक समझाने को चेप्टा 

की है । पुनर्जन्म क्रिसका होता है? सर्वव्यापक पुरुष एक शरीर से दूसरे 

शरीर में जाता है, यह एक हास्यास्पद वात है। वास्तव में सांख्य के 

निर्गुंय और असंग पुरुष का पुनर्जन्स नहीं हो सकता। फ़िर पुनर्जन्त 
किसका होता है ? सांख्य का उत्तर है, लिंग-शरोर का । लिंग-शरोर छंढि- 

आहंकार, मन, पांच, शानेन्द्रिय और पांच कर्मेन्द्रिय तथा तन्‍्सान्नाएं इन 
अठारह तत्चों का बवा हुआ है । कहीं-कहीं इस सूची में से अहंकार को 
उड़ा दिया जाता है | जो दिखलाई देता है और जो जला दिया जाता है, 
“7 उस्न्न का अर्थ है, पुरुष और बुद्धि की झुद्धि या निर्मलता में समानता हो 
जाने पर मोक्ष होता है। परन्ठ पुरुष तो स्वरूप से सदैव निमेल है ही, उसकी 
शुद्धि संभव नहीं हे । 


पुनर्जन्म 


सांख्य-योग श्म्प१ 


वह स्थूल शरोर है । लिग-शरीर एक स्थूल-शरीर से दूसरे स्थूल शरीर में 
जाता रहता है| सुझ्तति होने पर ही लिंग-देह का नाश होता दै। 

यो तो अत्येक पलय में लिंग-शरीर नप्ट होता और प्रत्येक क््प के 
आदि में उत्पन्न होता है; पर घात्तविक नाश विवेक उत्पन्न होने पर हो 
होता है | सृष्टि के आदि में प्रत्येक पुरुष से संबद्ध लिंग शरीर पिछुली 
सृष्टि के कमा के अनुसार उत्पन्न होकर विशेष योनि में अव्रेश करता है । 
धर्म, अधथर्म, ज्ञान, श्रज्ञान, चेराग्य, आसक्ति आदि 'भाष' कहलाते हैं जो 
कि लिंग-शरीर में, चुद्धि के आशध्िित, वत्तेमान रहते हैं । इस प्रकार किसी 
जन्म में की हुईं साधना व्यर्थ नहीं जाती । अच्छे-सुरे प्रय्तों का सूच्मरूप 
दूसरे जन्म में मनुष्य के साथ जाता है। आत्मोन्नत्ति के लिये की हुईं 
कोशिश नि्फल्न नहीं होती; अच्छे कर्म करने वाले को दुर्गंति नहीं हो सकती, 
नहिं कल्याणकृत्‌ करिचत्‌ दुर्गंति तात गच्छुति | ( गीता ) 

महाभारत में लिखा हैं कि यम ने बलपूवक अंगुप्ठमान्न पुरुष को खींच 
लिया। यह थेंगूठे के बराबर आकार लिंग-शरोर का है न कि आत्मा या 
पुरुष का। पुरुष तो सर्व-ब्यापक है--महान्त चिझ्ुसात्मानंमत्वाधीरों न 
शोचत्ति । पुनर्जन्म संबंधी सांख्य के इन विचारों को वेदान्त ने लगभग 
स्वीकार कर लिया है । 

जब पुरुष को सम्यक ज्ञान हो जाता है तो उसके नवीन कर्म, धर्म, 
अधर्म श्रादि भाव वनना बंद हो जाते हैं । पिछला कर्मोशय भी जले हुये 
बीजों की तरह शक्तिहीन हो जाता है और अपना फल नहीं देता । फिर 
भी मनुष्य जीवित रहता है और मृत्यु से पहले रक्त नहों होता, इसका 
क्या कारण हैं? बात यह है कि कर्मोशय के दुग्ध हो जाने पर भी पिछले 
संस्फारों के वश शरीर रुका रहता है। कुम्हार चक्र को धुमाना यंद कर 
देता है तो भी वह पिछले वेग नामक संस्कार के कारण कुछ देर तक 
घूमता रहता हैं। इसी अकार ज्ञानी के संस्कार भी उसके जीवन को कुछ 
दिनों तक अच्षुण्ण रखते हैं। जिन कर्मों ने अंसी फल देना छुरू नहीं किया 


श्फर दर्शनशासत्र का इतिहास 


है वे कर्म तो नप्द हो जाते हैं, परन्तु जिन कर्मों ने फल्न देना प्रारंस कर 
दरिया है वे कर्म भ्र्थात्‌ 'परव्ध कर्म” बिना भोगे नष्ट नहीं होते | इसलिये 
विचेकी ०रुप भी जोबित रहता है | 

ईश्वर नहीं है, ऐसा सिद्ध करने की कोशिश सांख्य ने कहीं नहीं की 
है । सृप्टि, अलय और कर्मविपाक में ईश्वर की 
आवश्यकता नहीं है, इन तको को लेकर ईश्वर 
को सिद्ध नहीं क्रिया जा सकता, सांख्य का केवल यही अनुरोध है। योग- 
दर्शन ने ईश्वर को ज्यादा महत्त्व का स्थान दिया है, परंतु उसमें भी ईरवर 
प्रकृति और पुरुष का रचयिता या आधार नहीं है। इसलिये हम सांस्य- 
योग को न तो अनीश्वरवादी ही कह सकते हैं न न्याय-मैशेंपिक की तरह 
ईंश्वरवादी ही । श्वेताश्वेतर और गीता के सांख्य की तरह उत्तर सांख्य 
को सेश्वर नहीं कहा जा सकता । तथापि योग का ईश्चरवाद जनियोँ के 
मुक्तईश्वर वाद से अधिक रोचक और भक्तिपूर्ण है। योग का ईश्वर विश्व 
के सब पुरुषों के लिये एक त्रिकाल-सिद्ध आदर्श-सा है जिसको समता 
तक मुक्त पुरुष कठिनता से पहुँच सकते हैं । इसके विरुद्ध जनों के मुक्त 
पुरुषों की ईंश्वरता में कोई भेद नहीं है। योगदर्शन के स्लक्ति-काडन्री 
सिद्धियों का तिरस्कार कर देते हैं, जब कि उसके ईश्वर को सिद्धियां और 
केवल्य दोनों स्वतः-प्राप्त हैं । 

भारतीय दर्शनों में सांख्य का ऊँचा स्थान है| कणाद के परमाणु- 
चाद ने जड़तत्त्व के खण्ड-खण्ड कर दिये, जिनमें 
किसी प्रकार का संबंध दिखलाईं नहों देता । 
सांख्य की अकृति विश्व की एकता की ज़्यादा डीक व्याख्या कर सकती है। 
पांच भिन्न-भिन्न तच्चों के बदले एक अकृति को सान कर सांख्य ने अपनी 
दाशंनिक क्रान्त-दर्शिता का परिचय दिया है। अकृति सें उसने उतना ही 
आन्तरिकर भेद माना जितने से कि विविध रृप्टि संभव हो सके । चेतन- 
तत्व को अलग सानना दार्शनिक और साधारण दोसचों इप्टियों से युक्ति 


सांख्य और ईश्वर 


सांख्य का महत्त्व 


साँख्यन्योग श्दरे 


हैं। सांस्य की परुप-विषयक 'घारणा न्याय-वेशेपिक की अपेक्षा कहीं 
झधिक उन्नत हे । न्याय-वैशेषिक ने आत्मा में सब तरह के गुण आरोपित 
कर डाले, परंछ उसे चैतन्य के गुण से वंचित रखा | सांख्य ने सुख, दुभ्ख 
आदि चुद्धि के गुण चतला कर पुरुष की धारणा को सरल चना दिया । 
चास्तव में न्‍्याय-बैशेषिक के अत्मा या जीव की मुक्ति संभव नहीं मालूम 
होती । यदि सुख, दुःख जीव के हो गुण हैं त्तो उनका छूटना असंभव है। 
पुरुष को आनंद्सय न सानकर सांख्य ने यह सिद्धू कर दिया कि वह 
अपनी दाशनिक व्याण्या में लोक-छुद्धि को खुश करने की जरा भी चेष्टा 
नहीं करता । 

सांख्य की आलोचना के दो मुख्य विपय हैं, एक तो पुरुषों की अने- 
कता और दूसरा अकृति-घुरुष का संबंध । सांख्य 
से पुरुषों का बाहुल्‍व सिद्ध करने के लिये जितने 
हेतु दिये हैं वे उपाधि-सहित पुरुष को ही लागू होते हैं ? असंग और 
निर्गण परुप में अनेकता सिद्ध नहीं होती । एक ही चेतनतत््च उपाधि- 
संसरग से अनेक रूपों में बेंट हुआ प्रतीत हो सकता है। प्रकृति-पुरुष का 
संबंध सांख्य की दूसरी बड़ी कठिनाई है । स्फस्कि ओर रक्तकुसुम, चुम्घक 
ओर लोहा, घछुड़ा और दूध आदि के उदाहरण समस्या का हल नहीं 
करते, उलदे उसे तेज रीशनी में ले आते हैं । अरक्ृति का विकास-निरुद्दे श्य 
पुरुष की उद्देश्य-पूत्ति के लिये नहीं हो सकता; न पुरुष को बंधन हो हो 
सकता है। सुक्त पुरुष अकृति की सत्ता से, जो उसी की साँति सत्प है, 
सर्वथा अ्रनभिन्ञ रहे, उसे देखे सी नहीं, यह वात कठिनता से समझ में 
आती है। विश्व के दो समान सत्य त्त््व किसी प्रकार के संबंध-चिना 
रह, यद समीचीन नहीं मालूम होता। या तो प्रकृति और उसका पसारा माया 
है, मिथ्या है, या सुक्त पुरुष और मकृति में कोई संबंध होना चाहिए ।१ 

सत्कायेवाद की आलोचना मीसांसकों, नेयायिकों और चोद्धों ने सी . 
...  दे० झाँकर साष्य, २५९,१० 


सांख्य की आलोचना 


रे दर्शनशासत्र का इतिहास 


की है । बौद्धों की आलोचना सबसे तीचण है। 
शंकराचायें भी सत्कार्यवाद को व्यावहारिक 
जगत्‌ का सिद्धांत समझते थे, अन्यथा सृष्टि की उत्पत्ति बताने में वे 
“'विवत्तैवाद! का आश्रय न लेते । नेयायिक और मीमांसक आलोचक 
बतलाते हैं कि उत्पत्ति से पहले घट की सता मानना विलकुल असंगत 
है| यदि अनमभिव्यक्त घड़े से पानी नहीं ले जाया जा सकता तो उसकी 
सत्ता जानने से क्‍या लाभ ? उत्पत्ति से पहले घट आव्त दशा में रहता 
है, दूसरा कार्य घर-काय के आवरण था आवरक का काम करता है, यह 
सांख्य का मत है । इस आवरण को हटानेवाला कोई हेतु होना चाहिए। 
वह हतु अपनी आवरण हटाने की क्रिया करने से पहले सत् था यथा 
असत्‌ .सत्कायवाद के अचुसार उसे सत्त मानना चाहिए | तब पश्न यह 
है कि आवरण दूर करने के हेतु के रहते हुये सी घट अ्नसिव्यक्त क्‍यों 
रहा ? जिस सत्ता या घटना-द्वारा घट को अभिव्यक्ति मित्रती है उसे 
सत्कायंबाद के अचुसार सत्‌ मानना पढ़ेगा और उसके सत्‌ होने पर 
किसी भी क्षण में घट अनभिव्यक्त नहीं रह सकता। | 

अपने 'तत्वसंग्रह” सें बौद्ध तार्किक शांतरक्षित ने सांख्य की कड़ी 
आल्लोचना की है।"* “तत्त्व संग्रह” पर कमलशील ने 'पश्चिका? नामक 
टीका लिखी है । यदि कार्य और कारण एक ही होते हैं तो अकृति को ही 
महत्तल्व आदि का कारण क्यों माना जाय; महत्तत्व को अकृति का कारण 
क्यों न मानें ? बिना उत्पत्ति स्वीकार किये कारण-बाद व्यर्थ है। यदि 
दही दूध में पहले से वत्तमान है तो 'दही बन गया या उस्पन्न हो गया! 
यह कहना ग़लत है । काय की अभिव्यक्ति के लिये कारण में कुछ परि- 
चर्चन अपेक्षित होता है; यदि यह “परिवत्तेनः भी पहले से ही सत्‌ है तो 
कार्य को पहले से हो अभिन्‍्यक्त होना चाहिए । यदि 'परिवर्चन! सतत नहीं 
था, तो असत्‌ की उत्पत्ति माननी पड़ेगी । 


५ देखिये दासगुप्त झृत इतिहास, भाग रे पु० १७२ | 


सत्काय की आलोचना 


साँख्य-योग श्प्ट 


सांख्य के सत के अनुसार संशय, भूम आदि छुद्धि के परिणास हमेशा 
सत्‌ रूप से वत्तेमान हैं; इसलिये किसी निश्चित सिद्धांत का कथन? 
संभव नहीं हैं । इसी अकार जिन निश्चयों या सिद्धांतों पर पहुँचना है वे 
भी सदा से झौज्ूद हैं, फिर उनकी स्थापना या अन्वेषण के लिये अयल 
करना व्यर्थ हैं । यदि किसी सिद्धांत को उसके प्रतिपादन से पहले शअसत्‌ 
मानें, तो सांज्य के अनुसार वह कप्ती अस्तित्व में न आ सकेगा। 
सक्कायंवाद के आधार पर न तो हम अपने भूम था सिध्याज्ञान को नष्ट 
कर सकते हैं, न अज्ुपस्थित यथार्थ ज्ञान को उत्पन्न ही कर सकते हैं । तब 
तो सारी दाशंनिक प्रक्रिया या तत्व की बौद्धिक खोज व्यर्थ ही है । यथार्थ 
और अ्रयथार्थ दोनों ही प्रकार के छान हैं; उनमें से एक के नाश का 
और दूसरे तक पहुँचने का यक्ष करना सर्वथा व्यर्थ है । जो श्रज्ञान है, 
जो सत्‌ है, उसका नाश किस प्रकार होगा ? 

हम देख लुके हैं कि न्‍्याय-वैशेषिक का असस्कार्यचाद युक्ति के आगे 
नहीं द्द्वरता; सांख्य का सत्कायवाद भी विचिष्र उलरूनों में फँसा देता 
है । दो विरोधी सिद्धांतों में एक भी कठिनता से मुक्त नहीं है, यह आश्चय 
की बात है । इन दोनों सिद्धांतों के विरोध और दोनों की श्रसमअसता 
ने बदांत के 'अनिवंचनीयवाद” और “विवत्तंवादः को जन्स दिया । 

लेकिन पेदांत-दर्शद का शअव्ययन करने से पहले हमें मीमांसकों का 
मत देख लेना चाहिए । जहां 'ज्ञानवादी” फेल हुये वहां 'कर्मवादियों? को 
कितनी सफलता मिली, यह दुशंनीय बात है| वेले भी “उत्तर मौमांसा? 
से पहले 'पूर्वमीमांसा? का पाठ होना चाहिए । 


चोथा अध्याय 


पूरब मीमांसा 


चेदिक संहिताओं सें जो विचार बीज रूप में वर्चमान थे वे आाश्यणों 
और उपनिपदों में अंकुरित हो गये । उन्हीं के आधार पर पड़दर्शनों के 
चस्‍्बृत्ञों का विस्तार हुआ । यों तो श्रुति का शासन! सभी आत्तिक 
दर्शन मानते हैं. पर श्रुति के वास्तविक अनुयायी पू्वे और उत्तर मौमांसा 
ही कहला सकते हैं | जब कि अन्य दर्शन श्रति से कुछ संकेत लेकर ही 
संतुष्ट हो गये, पूर्व मीमांसा और उत्तर मीमांसा के लेखकों ने अपने संपूर्ण 
सिद्धांत श्रति से निकालने की कोशिश की । न्याय-बैशेपिक के साहित्य में 
श्रति के उद्धरण शायद्‌ ही मिलें, सांख्यकारिका भी श्रति की विशेष 
परवाह नहीं करती; परंतु पूवमीमांसा और चेढांत के विषय में ऐसा नहीं 
कहा जा सकता। यह ठीक है कि उत्तरकालीन देदांत को आलोचकों से 
अपनी रक्षा करने के लिये तक का आश्चय लेना पढ़ा, इसी अकार पूर्व- 
मीमाँसा के टीकाकारों में भी तके कम नहीं है, फिर भी इन दोनों से सुख्य 
सिद्धांतों का अतिपादन श्रुति के आधार पर किया गया है। यहां श्रति से 
मतलब चेदों, मराह्मणों और उपनिपदों के सझुदाय से है । जहां दूसरे 
न अपनी पुष्टि के लिये उपनिषद्‌ की शरण लेते हैं, वहां पूर्व सीमांसा 
श्राह्मण-ग्रंथों पर निर्भर रहती है । ब्राह्मण उपनिपदों से पहले आते हैं, 
इसी लिये इस संप्रदाय का नाम पूर्व मीमांसा पड़ा। उपनिषदों का आ्राश्रय 
लेने के कारण वेदांव को “उत्तर मीमांसा? कहते हैं । 
पूर्व मीमांसा का दूसरा नाम कर्म-मीमांसा भी है। इस नाम से 
पूर्व॒॑मींसांसा के विषय और अभिरुचि का पता चलता है । पे मीमांसा 
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का सबसे आचीन और प्रामाणिक अंथ जैसिनि के सूत्न हैं । इन सूत्रों सें 
चैदिक यज्ञ-विधानों की प्रक्रिया और महत्व का वर्ण॑च है | यक्ष-अतिपादक 
चाक््यों की व्याख्या किस अकार करनी चाहिए, किन यज्ञों को कब, किस- 
लिये और किस अकार करना चाहिये, इसका निर्ंय करना मीमांसा का 
कास है । यज्ञ-संबंधी व्यस्याश्ों के मतभेद दूर करके संगति और सामझस्य 
स्थापित करना ही जैमिनि-सून्नों का लक्ष्य था । प्रश्न किया जा सकता है 
कि यदि पूर्व मीसांसा कर्मकांड का वर्णन सात्र है तो उसे 'दर्शनशास्त्र” के 
इतिहास सें क्‍यों स्थान दिया गया ? बात यह है कि धीरे-धीरे टीकाकारों 
के हाथ में पूर्व मीमांसा ने दशन का रूप धारण कर लिया | आरंभ में 
पूते मीमांसा की स्वर्य में रुचि थी जो यज्ञों द्वारा प्राप्य था, परंतु भाष्य- 
कार्रो और दीकाकारों ने 'सोक्ष' का अवेश समीमांसा-शाख सें करा दिया। 
यद्यपि कुमारिल और अभाकर याज्ञिक-क्रियाओं को महत्त्व देते हैं, तथापि 
उनमें स्पष्टरूप में दार्शनिक पक्तपात बढ़ा हुआ पाया जाता है । 

कीथ के मत में पूर्व सीसांसा के सूच सब सूत्रों में पुराने हैं ॥ उनका 
समय ठोक-ठीक नहीं चताया जा सकता। 
सीसांसा-शास्त्र में लगभग २९०० सूत्न हैं जो 
बारद अध्यायों में विभक्त हैं | दाशंनिक सूत्र-अंर्थों में सीमांसा का आकार 
सबसे बढ़ा है। सीसांसा सूज्ों पर शायद सबसे पहले “उप्व्ष' ने बृत्ति 
लिखी । उनका नाम शाबर भाष्य सें आता है जो कि सबसे श्राचीन उप- 
ज्व्ध साप्य है। शाबर भाष्य पर अभाकर ने “बहती! टीका लिखी । 
प्रसाकर का समय ६९० ई० समसना चाहिए । बहती” पर शालिकानाथ 
की कण्जुविसला' टोका मिलती है | शाक्षिकानाथ को प्रभाकर का शिष्य 
बतलाया जाता है। मीमांसा-साहित्य में प्रभाकर “गुरु चाम से असिद्ध 
हैं। शावर भाणष्य पर दूसरी टीका कुमारिल भट्ट (७०० दै०) ने लिखी; 
इस टीका के तीन भाग हैं, श्क्ोकवार्त्तिक, तंत्रवार्तिक और हुप्टिका | श्लोक- 
चा्तिक पर, जो कि दाशनिक भाग है, श्री पाथसारथि मिश्र ने 'न्याय 
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रकज्ाकर' लिखा । प्रभाकर की पृहती शबर स्वामी के भाष्य के अधिक 
अनुकूल है; कुमारिल कभी-कभी भाव्यकार के विरूद्ध भी चले जाते हैं। 
अभाकर झौर कुमारिल के दार्शनिक सिद्धांतों में जगह-जगह मतभेद ६ । 
इस अकार शाबर-भाष्य का आधार लेकर श्रभाकर और कुमारिल ने मीमांसा 
के दो दाशनिक संग्रदायों की नींच डाली । कुमारिल के मतालुयायियों का 
आअधिक साहित्य उपलब्ध है । पार्थलारथि मिश्र की 'शाखदीपिका! मंडन 
मिश्न का 'विधिविवेक' और 'भावनाविवेक', साधव का 'न्यायमालाविस्तर', 
खंडदेव की “भाद्ट दीपिका! आदि अंथ उल्लेखनीय हैं । आपदेव का 
'मीमांसा-न्याय-प्रकाश” सत्तरहवीं शताब्दी में लिखा: गया; लौघाकिभारकर 
का “अर्थसंग्रह” भी नवीन अंथ है । भाद्ट सत का पुक नया अंथ 'मानमे- 
योद्य? हाल ही में प्राप्त हुआ है । प्रभाकर मत की प्रसिद्ध पुरतक शालिका- 
नाथ की “पअकरणपश्चिका? है। इसी लेखक ने शावरभाष्य पर 'परिशिष्ट 
भी लिखा है । 

प्रभाकर और हुमारिल के मतों का हम मिलाकर वर्णन करेंगे, क्योंकि 
भेद होने पर भी दोनों का कुछ महत्त्वपुर्ण बातों पर एक मत है। जहां 
दोनों के सिद्धांतों में भेद है, वहां वैसा ही लिख दिया जायगा । , 
जैमिनि ने अत्यक्ष, अनुसान और शब्द यह त्तीन अमाण माने थे। 

भसाकर ने उपसान और अर्थापत्ति को भी 
प्रसाण स्वीकार किया | कुमारिल ने अभ्ाकर 

की सूची में अभाव को और जोड़ दिया । संभव और ऐतिद्य (जन-प्रवाद) 

को दोनों में कोई प्रमाण नहीं मानता । न्‍्याय-वेशेपिक में अत्यक्ष ज्ञान के 

कारण को अत्यक्ष प्रमाण? कहा गया था, परंतु प्रभाकर के सत में अत्यक्ष- 

ज्ञान और अत्यक्ष प्रसाण एक ही हैं। प्रसाण का लक्षए--- 

प्रमाण मनुभूतिः, सा स्मतेरन्‍्या , न सा स्यृतिः | 
न प्रमायं स्छत्तिः पूर्वम्नतिपत्ति व्यपेत्षणात" ॥ 


प्रमाण-विचार 


पूर्व मौमाँसां शेपई 


प्रमाण अनुभूति को कहते हैं जो स्मृति-ज्ञान से भिन्न है। स्द्ूति 
प्रमाण नहीं है क्योंकि वह पूर्वज्ञान की अपेक्षा करती है। जब किसी ज्ञान 
में स्टति का अंश आ जाता है तो उसमें भ्रम की संभावना उत्पन्न हो 
जाती है । 

ज्ञान के विषय में एक महत्वपूर्ण बात याद रखनी चाहिए, वह यह 
कि ज्ञान का आकार नहीं होता । सीसांसा का मत हैं कि बिना शआाकार 
की वस्तु का भत्यत्ष नहीं होता । ज्ञान अत्यक्षगम्त्र नहीं है, वह स्वतः 
प्रकाश है। भत्यक्ष-बुद्धि अर्थ-विषयक होती है न कि घुद्धि-विषयक (अर्थ- 
विपयेहि प्रत्यक्चुद्धि,, न चुद्धविषये--भाष्य)" अत्यक्ष पदार्थों का होता 
है न कि पदार्थों के ज्ञान का। संवित्‌ (ज्ञान) कभी संवेध नहीं होती । 
संविव्‌ सदैव संचित्‌ के रूप सें जानी जाती हैत कि संवेध के रूप में 
(संवित्तयेव हि संवित्‌ संवेधा न संवेच्तया)* ज्ञान की उपस्थिति अनुमान 
से जानी जाती है । ज्ञान दूसरे पदार्थों को भ्रकाशित करता है, अपने को 
नहीं । ज्ञान छोय है, पर भत्यक्ष करने योग्य नहीं है । यह सिद्धांत सौत्रां- 
तिक मत का बिलकुल उलठा है । सौांतिकों के अनुसार विज्ञा्ों का 
प्रत्यक्ष होता है और पदाथथों का अनुमान; मोमांसा के सत में वस्तुओं का 
अत्यक्ष होता है और उनके ज्ञान या संवित्‌ का अनुमान । 

प्रत्यक्ष सविकल्पक और निर्विकल्पक दो अकार का होता है । सीमांसा 
का निर्विकरपक अत्यक्ष न्‍्याय-वैशेषिक से समिन्न है । मीमांसा का निर्वि- 
कहपक कोरी कल्पना नहीं है | निर्विकल्पक ज्ञान में वस्तु की श्रेणो था 
जाति तथा विशेष घर्म की प्रतीति नहीं होती, यह कुमारिल का सतत है ॥3 
पअभाकर के मत में दोनों का अस्पष्ट भरत्यक्ष होता है। निर्विकल्पक ओर 
सबिकल्पक दोनों श्कार के ज्ञान अमाण हैं; दोनों ही ज्ञाता को ज्यवहार 

ष के प्‌ृ० २० और ग्भाकर स्कूल आफ़ पूर्व-मीमांसा, छ० २६॥। 

्व 

3 कीथ, वही, छ० २६। 
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में लगा सकते हैं | पशु का ज्ञान निर्विकल्पक होता ६ और पशु के 
वब्यापारों का कारण वन जाता है ।'* 

आत्मा का अत्यक्त होता है या नहीं, इस विपय में अभाकर और 
कुमारिल में मतभेद है। कुमारिल के मतसेद में अहंग्रत्यय द्वारा आत्मा 
का प्रत्यक्ष होता है । आत्मा एक साथ ही हा और रृश्य, ज्ञाता और 
ज्ञय हो सकता है | आत्माजुमव में श्रात्मा आप ही अपने को जानता हैं। 
झ्लेयरूप से भात्माजढ है और ज्ञातारूप से चेतन; इस प्रकार आत्मा 
जड़-बोधात्मक है ।* में अपने को जानता हूं, यह अजुभव ही इस 
विषय में प्रमाण है। भ्रत्येक पदार्थ के ज्ञान के साथ आत्मा का ज्ञान 
लगा रहता है । घटल्ञान में दो चृत्तियां विद्यमान होती हैं, एक घट-दृत्ति 
और दूसरी अहंद्रुत्ति । आत्मानुभूति प्रत्यक ज्ञान की निश्चित सहकारिणी 
हैं । यह मत जर्मन दार्शनिक काण्ट के मत से समानता रखता है। कास्ट 
ने कहा था-प्रत्येक प्रत्यक्ष-ज्ञान के साथ "में जानता या सोचता 
हूँ? यह ज्ञान स्वतः लगा रहता है। परंतु कुमारिल के मत सें आत्मा 
लज्ञाता! के रूप में नहीं जाना जाता; व्यक्तित्व की एकता की अनुभूति 
ज्ञरूर होती है । आत्म-तत्त्व को अज्षेय नहीं कहा जा सकता । 

प्रभाकर का सत न्याय-वेशेषिक के समीप और कुमारिल से भिन्न 
हैं। अभाकर परिणामवादी नहों है; वह आत्मा की परिवर्चनीयता में 
विश्वास नहीं रखता । पुरुष को 'ज्ञेय” कहना भी ससीचीन नहीं है। 
ज्ञाता कभी अपना ज्ञेय नहीं हो सकता । वाद्य पदार्थ ही छुय हैं न कि 
आत्मा । आत्मा ज्ञाता है; प्रत्येक ज्ञान सें वह ज्ञाता के रूप में ही. अका- 
शित होता है । यदि अत्येक ज्ञान में ज्ेय पदार्थ के साथ ज्ञाता भी 
प्रकाशित न होता तो एक ज्ञान दूसरे ज्ञान से भिन्न न जाना जा सकता। 
आत्मा स्वम्रकाश नहीं, जड़ हैं । यही न्‍्याय-वेशेपिक का भी मत है। 
“74 हारवन्ना, छ० ३०४ । 
२ बही; पू० ३०५ ॥ 


पूचे सीमांसा २६१ 
वास्तव में स्वयंप्रकाश ज्ञान हैः या अनुभव के लिये प्रभाकर के अनुयायी 
“संवितः शब्द का प्रयोग करते हैं । संवित्‌ स्वप्रकाश है, उसे किसी दूसरे 
के प्रकाश की आवश्यकता नहीं है। संवित्‌ उत्पन्न होती और तिरोहित 
होती है और प्रकट होते ही विपय अर्थात्‌ झेय पदार्थ तथा ज्ञाता अर्थात्‌ 
आत्मा दोनों को प्रकाशित कर देती है; वह स्वयं तो अ्रकाशित है ही । इस 
प्रकार तीन चीज्ञों (संवित॒, ज्ञेय और ज्ञाता) के एक साथ म्रकाशित हो 
जाने को “त्रिपुटीज्ञान! कहते हैं (देखिये, हिरियज्ञा, घष्ठ ३०७) । आत्मा 
यदि स्वर्यग्रकाश होता तो निद्भावस्था और सुपुप्ति में भी अकाशित रहता। 
इसलिये संदित्‌ को ही स्वयंग्रकाश सानना चाहिए । 

शब्द अमाण , 

मीमांसक घेदों को अपोरुषेय और नित्य मानते हैं। अपौरुषेय का 
अर्थ यही नहीं है कि उन्हें किसी सनुष्य ने नहीं बनाया; इसका अर्थ यह 
है कि उन्हें किसी ने नहीं बनाया। वेद ईश्वरक्ृत नहीं है | वस्ठुतः 
मीमसांसक अवीश्वरवादी हैं । हिन्दू दर्शन सें, जैसा कि हम बता जुके हैं, इंस्वर 
को न माननेवाला नास्तिक नहीं होता, श्रुति को न माननेवाला ही नास्तिक 
कहलाता है । इस प्रकार अनीश्वस्वादी होते हुये भी मीमांसा एक आरस्तिक 
दर्शन है। थेदों की नित्यता का अर्थ यह हे कि वेदों के शब्द, वाक्य आदि, 
सब नित्य हैं, चाक्यों का क्रम भी नित्य हे। इसी कम से इसी भाषा में 
लिखित चेद गुरु-शिष्य-परम्परा द्वारा अनादिकाल से चले आते हैं । मीसां- 
सक शब्द को नित्य भानते हैं । कुमारिल्त के मत सें शब्द एक हृच्य है | 
शब्दु नित्य हैं, इसी प्रकार अर्थ नित्य हैं; शब्दों और अ्थों का संबंध भी 
नित्य है । नेयायिकों के मत सें, किस शावद्‌ का क्या अर्थ होगा, यह ईश्वर 
की इच्छा पर निर्भर दै। परंतु मीसांसक शब्दों और उनके अथे का 
संबंध स्वाभाविक, अक्ृलन्निम तथा अनादि मानते हैं। जिस शब्द का जो 
अर्थ है, वही उसका अथ हो सकता है | वह सुविधा के क्षिए 'सान लेने! - 
की चीज नहीं है। शब्द और अर्थ का संबंध नित्य है। 


२६२ दुर्शशाख का इतिद्दास 


शब्द-मात्र की नित्यता सिद्ध करने के लिये मीमांसकों ने कई युक्तियां 
दी हैं । संसार की वस्तुएं पहले थीं भौर उनका 
नाम बाद को रक्‍्खा गया; यह मत मीमांसा को 
स्वीकृत नहीं हैं । चस्तुओं और उनके नामों में क्या पहले था, यह बताना 
असंभव है परंतु शब्द का अर्थ ध्वनि नहीं है। शब्द वर्ण-समृह का नाम 
है। प्रत्येक वर्ण स्वव्यापक, निरवयव अ्रत्तएुव नित्य हैं। वर्ण नित्य 
है, इसके पत्ष में एंक महत्त्व की युक्ति यह है कि किसी वर्ण का उच्चारण 
होते ही हम पहचान लेते हैं कि यह अमुक वर्ण है| णुक ही नित्य वर्ण 
का बार-वार उच्चारण होता है| ध्वनि वर्ण के उच्चारण का साधन मात्र 
है; ध्वनि से चर्ण को अ्रभिव्यक्ति मिलती है। ध्वनि चर्ण नहीं है। ध्वनि 
ऊँची, नीची, धीमी या तेज हो सकती है, परंतु इससे वर्ण में भेद नहीं 
पड़ता । वर्णों के समुदाय को शब्द कहते हैं। शब्द वर्णो का समूहमात्र 
है; बह अवयवी नहीं हैं । फिर भी अर्थ को अतीति के लिये बर्णों में ठीक 
क्रम होना आवश्यक है । अन्यथा 'नदी! और “दीन! में अर्थ भेद न होया 
शब्दों का अ्रथे व्यक्ति! को नहीं चल्कि 'जाति! को बताता है। गो शब्द 
का अर्थ है गोत्व जाति | चूंकि जातियां नित्य हैं इसलिये शब्द और 
अर्थ का संबंध भी नित्य है । 

यदि शब्द नित्य न हों तो गुरु शिष्य को पढ़ा भी न सके | गाय 
जाती है? यह कहने में पहले “गाय” शब्द का उच्चारण होता बाद को 
जाती? और फिर 'है” का। गाय? में पहले ग का उच्चारण होता है । 
यदि उच्चारण के साथ ही ग्‌ वर्ण नप्ट हो जाय तो पूरे शब्द या पूरे 
वाक्य का अर्थ कभी समर में न आ सके। नष्ट हुआ शब्द अर्थ का 
ज्ञापन नहीं कर सकता ! ज्ञाप्य ( जिसका छ्लापन किया जाय ) और 
ज्ञापक ( ज्ञापन करनेवाले ) को एक समय में होना चाहिए । 

प्रभाकर के मत में सारी ध्वनियां वर्णात्मक हैं। कुमारिल और 
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शब्द की नित्यता३ 


पूर्व सीमाँसा श्श्रे 


प्रभाकर दोनों के मत में अर्थ चरणों का घ॒र्म है न कि उनसे अतिरिक्त 
किसी स्फोश! का। स्फोश्वाद वैयाकरणों ( व्याकरण शाख्तियों ) का 
सिद्धान्त है। सीमांसक उसके विरुद्ध हैं । 


चर्ण सदेव, सर्वन्न वत्तमान रहते हैं; उच्चारण से उनकी अभिव्यक्ति 
मात्र हो जाती है। इसलिये यह तक कि चर की उत्पत्ति और नाश 
होता है, इसलिये वे अ्रनित्य हैं, ठीक नहीं | एक ही शब्द का बहुत से 
लोग बहुत जगहों में उच्चारण करते हैं, न कि अनेक शहदोों का | अन्यथा 
एक-से अथ की प्रतीति सच जगद्द नहों हो सकती । 


जब साधारण शहद नित्य हैं तब बेदिक शब्द नित्य हैं इसका तो 
कहना द्वी क्या । महाभाष्यकार पतंजलि के मत में चेदिक अर्थ नित्य हैं, 
शब्द नित्य नहीं हैं । परंतु मीमांसक शब्दों और शब्दों का अभिप्राय 
दोनों को नित्य मानते हैं। परंतु कया नित्य होने से वेदों का प्रामाण्य 
स्थापित हो जाता हैं ? इसके उत्तर में मौमांसक ज्ञान के 'स्वतःप्रामाण्य 
पर ज्ञोर देते हैं । 'स्वतआमाण्य” के सिद्धान्त पर विचार करने से पहले 
हमें यह समझ लेना चाहिए कि शब्दप्रमाण का क्षेत्र अलौकिक जगद्‌ हैं | 
जहां प्रत्यक्षादि अमारणों की पहुँच नहीं हैं वहीं शब्द का प्रामाण्य होता हैं 
बर्दों का प्रामाण्य इसलिये है कि वे अलौकिक क्षेत्र के विषय में बताते 
हैं । इस प्रकार का अनुप्ठान करने से यह फल मिलेगा,” यह किसी दूसरे 
प्रमाण का विषय नहीं है । याज्िक अलुप्ठानों के फलपद होने का विश्वास 
वेदों का प्रसाणथ मानने पर ही हो सकता हैं। सीमांसा का उद्देश्य 
व्थर्म! का स्वरूप निश्चय करना है। चेदिक विधियों का पालन ही 
ध्थर्स! है। धर्म का स्वरूप और किसी उपाय से, अत्यक्ष या अनुमान 
द्वारा, नहीं जाना जा सकता । सीमांसा चैदिक वाक्यों की व्याख्या करने 
से नियम बत्तज्ञाती है जिससे बेढों का अभिप्राय ठीक-ठीक समकका 
ज़ा सके | 


हर 
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स्वत) आमारय 


प्रामाण्यवाद्‌ की दीक-ठीक समस्या कया है, इसे हमें अच्छी तरह 
समर लेना चाहिए | चचु, श्रोन्न आदि इन्द्रियों से जो ज्ञान उत्पन्न होता 
है उसे "प्रत्यक्ष! कहते हैं । मान लीजिए कि आपको सर्प का मत्यक्ष हुआ। 
जैसे ही आपको सर्प दिखलाई देता है, आप विश्वास कर लेते हैं कि 
आपके सामने सर्प है । अश्न यह है कि क्या आपका यह स्वाभाविक 
विश्वास बिलकुल ठीक ही है, ग़लत नहीं हों सकता; क्‍या ज्ञान का 
उत्पन्न होना और क्लान का यथार्थ होना एक ही बात हैं ? जो जो ल्ञान 
उत्पन्न होता हैं क्या वह सच ठीक ही होता है ? ज्ञान की उत्पत्ति ही क्या 
उसकी सच्चाई या यथार्थता की सी गारंटी कर लेती है ? जिसे आए सर्प 
कह था समझ रहे हैं, चह रस्सी भी त्तो हो सकती है ! 

नैयायिकों का कथन है कि ज्ञान की उत्पत्ति पुक बात है और ज्ञान 
की यथार्थता का निश्चय दूसरी यात्त; चधाथे ज्ञाव का स्वरूप छ्ञेय के 
अच्चुछुल होता है, परंतु यधा्थज्ञान की परख व्यावहारिक सफलता है। 
जिस ज्ञान के अनुसार काम करने पर सफलता हो उसे यथार्थक्ञान कहना 
चाहिए। यह यथार्यज्ञान का त्क्षण नहीं है, उसे पहचानने का उपाय 
है । यथार्थज्ञान उत्पन्न हो जाने पर भी उसकी पहचान खिना च्यवहार के 
नहीं हो सकती । इस मत को 'प्रतः आमाण्यवाद” कहते हैं । 

सीमांसकों का मत इससे उलठा हैं । ज्ञान अपना आमाण्य अपने 
साथ ज्ञाता है। ज्ञान की यथार्थता को परखने के लिये किसी प्ानेतर 
पदार्थ, किसी अकार के व्यवहार या व्यापार को शब्ावश्यकता नहीं है। 
ज्ञान उत्पन्न होना और उस ज्ञान की चथायैता में विश्वास होना, एक ही 
यात हैं | अत्यक्ष आदि अमार्णों में नेसर्थिक विश्वास पाया जाता है । किसी 
ज्ञान की अययार्थ सिद्ध करने के लिये और कुछ करने की आवश्यकता 
है, यथार्थ सिद्ध करने के लिये नहीं | इस मत को “स्वतः आसाण्यवाद? 


हा 


पू्व॑ सीसांसा २६९ 


कहते हैं। ज्ञान का प्रामाण्य अपने आप ( स्वतः ) होता है, अग्रामाण्य 
दूसरी किसी चौज़ ( दूसरा क्लान था ज्यापार ) की अपेक्षा से ( प्रासाण्य॑- 
स्वत), अप्रामाण्य प्रतः ) । ज्ञान सें विश्वास करना स्वाभात्रिक है और 
अविश्वास करना अस्वाभाविक; किसी ज्ञान में अविश्वास करनेवाले को 
कारण चताना चाहिए, विश्वास करनेवाले को नहीं ।* 

इस 'स्वत्तः प्रामाण्य! का शब्द प्रमाण से क्‍या संबंध है? वेदिक 
वाक्यों का एक बार अर्थ जान लेने पर उनका प्रामाण्य सिर करने के 
लिये किसी 'परख' या परीक्षा की आवश्यकता नहीं रहती । वेदिक विधि- 
निषेधों का अभिप्राय समझना ही उनमें विश्वास करना है । अ्रव पाठक 
समझ गये हंगे कि 'स्वत्तः आमाण्य” सिद्ध करना मीसमांसा के लिये क्यों 
ओर कितना आवश्यक है । परतः आमाण्यवाद को मान लेने पर वेदों 
की विश्वसनीयता एक दम नष्ट हो जाती है। चैदिक वाक्यों की सत्यता 
की परख करना संभव नहीं है क्ष्योंकि उनका संबंध परलोक से है। 
इसलिये था तो सारे वेदिक वाक्यों में विश्वाल किया जा सकता है 
या अविश्वास अथवा सन्‍्देह | ज्ञान के स्वतः प्रामाण्य को मान लेने 
पर विश्वास का भार्ग प्रशस्त हो जाता है । 

क्या इसका अर्थ यह नहीं है कि हमें किसी के भी वाक्ष्य में घिश्वास 
कर लेना चाहिए ? सीमांसा का उत्तर है, हां। किसी भी पुरुष का 
वाक्य प्रमाण दो सकता है यदि उस पुरुष में कोई दोष न हो । ज्ञान 
स्वरूपतः निर्दोष होता है, पर ज्ञान के स्रोत में दोप हो सकता है। 
सीमांसक इंद्वियों को भत्यक्ष प्रमाण नहीं कहते, प्रत्यक्ष श्रनुभूति को 
प्रत्यक्ष कहते हैं । इसका अर्थ यह हुआ कि प्रत्यक्ष प्रमाण या प्रत्यक्ष 
ज्ञान स्वतः निर्दोष है, परन्तु उसके स्रोत (इन्द्रियों) में दोप हो सकता 
हैं। इसी प्रकार शब्द ज्ञान के ख्ोत पुरुष का वाक्य अ्प्रमाण हो जाय । 
चंकि बेदों का कोई कर्ता नहों दें जिसमें दोप हो सकें, इसलिये नदिक 
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वाक्य सर्चधा प्रमाण ही हैं । 

अव हम स्वतः-प्रामाण्यवाद की झुख्य युक्ति देते हैं । परता- 
प्रामाय्यवाद कठिनाई में डाल देता है। यह पानी है! इस ज्ञान की 
नैयायिक व्यावहारिक परीक्षा करना चाहते हैं । पानी के अस्तित्व का ज्ञान 
तब ठीक है जब उससे प्यास घुक जाय । 'मेरी प्यास चुक गई” यह भी 
एक अकार का अनुभव या ज्ञान है । इस भ्रकार हम देखते हैं कि पहले 
ज्ञान की व्यावहारिक परख' का श्र्थ उसकी दूसरे ज्ञान से परीत्षा करना है। 
परन्तु 'सेरी प्यास चुझ गईं! यह भी ज्ञान है; इसकी भी परीक्षा द्वोनी 
चाहिए । इसकी 'परख' जिस ज्ञान से होगी वह भी ज्ञान ही होगा और 
उसकी भी परीक्षा आवश्यक हागी। इस अकार हम देखते हैं कि परतः 
प्रामाण्यचाद हमें अनवस्था में फँसा देता है। ज्ञान के परत+-प्रामाण्य 
को सानकर हम कभी किसी ज्ञान की यथार्थता का निश्चय नहीं कर 
सकते | 

शब्द प्रमाण और आसाण्यवाद का वर्णन हम कर चुके । श्रजुमान 
ओर उपमान की ध्यास्या में कोई विशेषता नहीं हे | कुसारिल ने अभाव _ 
अमाण को भी साना है। अभाकर अभाव या अज्ुपल्नव्धि को प्रमाण नहीं 
मानता । अ्र्थापन्ति को दोनों प्रमाण मानते हैं प्रन्त उनकी व्याख्या में 
महस्वपूर्ण सेद दे । पहले दम अर्थापत्ति का हो वर्णन करेंगे । 


“देवदत मोटा है? और “देवदत्त दिन में नहीं खाता यह दोनों शाव 
परस्पर-विरोधी हैं | इन पर विचार करने से 


यह परियास निकलता है कि 'देवदत रात को 
खाता हैं |? इस दीसरे ज्ञान को अर्थापत्ति कहते हैं । 


एक दूसरा उदाहरण लीजिए । 'दिवदृत्त जीवित हैं पर देवद्स घर 


अर्थापत्ति प्रमाण * 
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में नहीं है? यहाँ अर्थापत्ति भ्साण से यह सिद्ध होता है कि 'देवदत्त घर 
के बाहर है ? प्रभाकर का मत है कि श्र्थापत्ति का मूल सन्‍्देह है । 
देवदत्त को घर में न पाने पर उसके जीवन में ही सन्देह हाने लगता है । 
इस सन्देह को दूर करने के लिये ठृतीय ज्ञान अर्थात्‌ अर्थापत्ति की 
करपना करनो पड़ती है । 'देवदत्त घर के बाहर हैं? इस ज्ञान से सन्देह 
दूर हो जाता है। देवदत को घर से थ्रतुपस्थिति श्रकेछी अर्थापत्ति के 
लिये यथेष्ट नहीं हैं। देवदतत सरा हुआ भी हो सकता है, धर में न होने 
का अर्थ बाहर होना ही नहीं है । घर में देवदत्त की श्रतुपस्थिति देखकर 
डसके जीवन के विपय में संशय उत्पन्न हो जाता है जिसे अर्थापत्ति से 
दूर किया जाता है । 

अर्थापत्ति का अनुमान में अन्‍्तर्भाव नहीं हा सकता क्योंकि यह 
ज्ञान व्याप्ति के बिना होता है| केवल-व्यतिरेकी अजुभान को दोनों मतों 
के मीमांसक नहीं मानते । व्यतिरेक व्याप्ति आदरणीय नहीं है । 

कुमारिल ने अर्थापत्ति की व्याख्या दूसरी तरह की है । चास्तव में 
प्रभाकर की च्याझ्या दोपपूर्ण है। जिस दशा में संशय उत्पन्न होता है 
उसी दुशा में फिर दूर केसे हो जाता है ? आदि से अन्त त्तक दो ही 
निश्चित ज्ञान रहते हैं, देवदत का जीवित रहना और उसका घर में न 
होना । देवदत के जीवित होने में संदेह कभी नहीं होता और यदि ऐसा 
संदेह होता हैं तो उसके दूर होने का कोई कारण नहीं दौखता | चास्तव 
में देवदत्त के जीवित होने और घर में न होने के दोनों ज्ञानों में संशय 
नहीं होता। लेकिन इन दोनों असंदिग्ध छ्लानों में विरोध है। इस 
विरोध को दूर करने के लिये छुद्धि प्रयत्न करती जिसके परिणास-स्वरूप 
अर्थापत्ति का उदय होता है । एक ही परिस्थितियों में संदेह की उत्पत्ति 
ऋऔर नाश दोनों मानना असंगत है; यही अमाकर की व्याख्या में 
दोप है । 

प्रमाकर इस पसाण को नहीं मानता । कुमारिल का मत है कि घट 
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है 
के अभाव का अत्यक्ष एक अलग प्रमाण से होता 
अभाव ४००33 है जिसे अनुपलब्धि प्रमाण कहते हैँ | घटाभाव 
का ज्ञान प्रत्यक्ष से नहीं हो सकता, क्योंकि 
इंद्रिय-संनिकर्ष का श्रभाव है। अनुमान और अर्थापत्ति से भी 'भूतल 
में घट नहीं है? यह ज्ञान नहीं हो सकता । इसलिये श्रभाव का महण 
करने चाला अलग अमाण मानना चाहिये। अलुपलब्धि का अर्थ है 
'उपलब्धि! या 'अहण? का श्रभाव | अभाकर के अ्रनुवायी अ्रसाव-पदार्थ 
को नहीं मानते, इसलिये उनकी दृष्टि में अनुपलब्धि-प्रमाण भी निर- 
थक है । 
असायों का वर्णन हो चुका, श्रव अमे्यों का वर्णन होना चाहिए । 
यहां भी अभाकर और कुमारिल में मतसेद है। मीमांसकों का प्रसेय- 
विभाग न्याय-वैशेषिक से बहुत मिलता है | 
न्याय-वैशेषिक और सांख्य-योग की तरह मीमांसक भी यथार्थवादी 
हैं; थे वाद्य जगत्‌ की स्वतंत्र सत्ता में विश्वास रखते हैं । संसार सनोमय 
या कर्पना-असूत नहीं है। कुमारिल ने विज्ञानवादियों का तीमर खंडन 
किया है। जगत की स्वतंत्र सत्ता माने बिना कोई व्यवहार नहीं चल 
सकता | थुरु-शिप्य-संबंध, अच्छे-छुरे का व्यवहार आदि वाह्म जगव्‌ की 
अपनी सत्ता माने बिना नहीं हो सकते । विज्ञानवादी स्वप्न-पदार्थो का 
उदाहरण देते हैं । परंतु स्वप्न-पदार्थों का मिथ्यापन जाग्रतकाल के पदार्थों 
की अपेत्ता से है । यदि जाग्रत जगव्‌ भी झूठा है तो स्वप्न के पदार्थों को 
झूठा कहना भी नहीं बन सकता और विज्ञानवाद का मुख्य तक व्यर्थ हो 
जाता है। कुमारिल ने यह दिखाने की चहुत कोशिश की है कि कोई 
विज्ञान अपने को नहीं जान सकता, न दूसरा विज्ञान ही एक विज्ञान को 
जान सकता है] विज्ञान से पदाथ का बोध होता है; विज्ञान स्वय॑ 
अज्ुमेय है । पदाथे को बता खुकने के चाद विज्ञान स्वयं ज्ञान का विपय 
5 देलिये, छीय, कमे-मीमांसा घू० ४&-५० | 
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बन सकता है, इस संभावना पर कुमारिल ने विचार नहीं किया। 
अंतर्देशन या मानसिक अ्रवस्थाओं के प्रत्यक्ष को कुमारिल ने नहीं साना। 
अपने 'लॉजिक' के अंतिम अध्याय में अमसिद्धू तकशास्त्री वर्ना बोसांक्ट ने 
कुमारिल के इस मत की पुष्टि की है कि सब मानसिक अवस्थाएँ भौतिक 
पदार्थों ( या शारीरिक दुशाओं ) की ओर इंगित करती है । अत्येक मान- 
सिक दशा का चिपय होता है | निर्विषयक विज्ञान संभव नहीं हैं। 

प्रसाकर के मत में इतने पदार्थ हैं--द्रच्य, गुण, कस, सामान्य, 

पदार्थ-बिभाग१.. रिवत्य या समवाय, शक्ति, साइश्य और 

संख्या । अंधकार अलग द्वव्य नहीं है; प्रकाश 

की अनुपस्थिति ही अंधकार है। प्रभाकर अभाव और विशेष को पदार्थ 
नहीं मानता । 

कुमारिल के अलजुसार हव्य, गुण, कर्म, सामान्य और झभाव यह 
पाँच पदार्थ हैं। अभाव चार अकार का है। “विशेष” पदार्थ नहीं है । 
अंधकार और शब्द द्वष्य हैं; इस प्रकार हच्यों की संख्या ग्यारह! है। 
समवाय भी अलग पदार्थ नहीं है । 

चेद्कि विधि-चाक्य अपना पालन करनेवालों को स्वर्ग की आशा 
दिलाते हैं। यदि आत्मा अनित्य हो तो यह 
वाक्य निरथंक हो जाये । “यज्ञों का करनेवाला 
स्वर्ग को जाता है? इसका साफ़ अर्थ यही है यज्ञ-कर्ता रत्यु के बाद नष्ट 
नहीं हो जाता । आत्मा अमर है। आत्म-सत्ता की सिद्धि के लिये 
जैमिनि ने चिशेष प्रयल नहीं किया है; वे यह विषय उत्तर-मीसांसा का 
सममते हैं । उपवर्ष जिन्होंने दोनों मीमांसाओं पर द्वत्ति लिखी है, कहते 
हैं कि आत्म-सत्ता उत्तर-मीमांसा में सिद्ध की जायगी। आचीन काल में 
दोनों मीसांसाएं मिलकर पुक दशशन कहलाता था जिसमें कर्स-मार्ग और 
ज्ञान-सार्ग दोनों का पूरा विवेचन है । 
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आत्मा शरीर, ईंदियां और बुद्धि इन सब से मिश्र है। निद्वावस्था 
में घुद्धि की अनुपम्थिति में भी आत्मा मौजूद होता है। इंद्वियों के नष्ट 
ही जाने पर भी आत्मा नष्ट नहीं! होता | शरीर जड़ है और ज्ञान का 
आधार नहीं हो सकता | स्छत्ति भी आत्मा की सत्ता सिद्ध करती है| ज्ञान 
एक अकार की क्रिया है जो आत्म-द्रच्य में रहती या होती है। घात्मा में 
परिवतन या व्यापार होता है, इससे उसकी नित्यता में कोई भेद नहीं 
पद्टता । थ्रात्मा को पिन्नानों का समूह सानने से कास नहीं चल सकता। 
यदि कर्म-सिद्धान्त में कोई स़त्यता है तो एक स्थिर आत्मा सानना चाहिए 
जिसका पुनर्जन्म होता है । बौद्ध मत में कर्म-विपाक और पउुनर्ज॑न्म दोनों 
ही नहीं वन सकते । आत्मा को व्यापक साचना चाहिए। यदि आत्मा 
अखु हो तो शरीर से भिन्न-भिन्न भागों सें होने वाले परिवर्तनों को न 
ज्ञान सके | मध्यम परिमाण मानने पर आत्मा अनित्य हो जायया। 
इसलिये श्राव्मा को बिद्वु था व्यापक मानना ही ठीक है ।* 

श्रात्मा अनेक है । शरीर की क्रियाओं से आत्मा का अजुमान होता 
है । प्रत्येक शरीर की क्रियायें अलग-अलग हैं । अत्येक व्यक्ति का धर्म- 
अधर्म या अपूर्व, स्ट॒ति और अनुभव दूसरों से एथक्‌ है, इसलिये अनेक 
आत्माएं माननी चाहिए । 

अभाकर के मत सें आत्मा जड़ है जिसमें ज्ञान, सुख, दुःख आदि 
भुण उत्पन्न होते रहते हैं | आत्मा का प्रत्यक्ष कमी नहीं होता । आत्मा 
स्वयंप्रकाश नहीं है, अन्यथा सुषुप्ति में भी आत्माजुभ्यूति बनी रहे 
स्वप्रकाश संवित्‌ ( ज्ञान ) विषय और आत्मा दोनों को प्रकाशित करती 
है| आध्मा हमेशा क्वान के गरहीता के रूप में प्रकट होता है आद्य विषय 
या छोय के रूप में कभी नहीं। आत्मा न वाह्य अत्यक्ष का चिपय है न 
मानस अत्यक्ष का । अचेतन होने पर भी आत्मा कर्चा और भोक्ता है; वह 
शहीर से भिन्न और व्यापक है । व्यापक होने पर भी आत्मा दूसरे शरीर 
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के व्यापारों को नहीं जान सकता; जो शरीर उसके अपने कर्मों ने उत्पन्न 
किया है उसी को वह जान सकता है । 

पार्थ सारथि मिश्र का कथन है कि आत्मा को आझ्य और गरहीता, छोय 
और ज्ञाता मानने में कोई दोष नहीं है। प्रभाकर के यह कहने का कि 
संविद्‌ श्रात्मा को प्रकाशित करती है, यही अर्थ हो सकता है कि आत्मा 
संवित्‌ का छेय या विपय हो जाता हैं । स्मृति-ज्ञान में आत्मा को अपनी 
अत्यमिक्ला पहचान होती हैं । इस अत्यभिज्ञा का विपय यदि आत्मा को 
न माना जाय तो अत्यभिज्ञा निर्विययक हो जाय । परंतु कोई ज्ञान निर्वि- 
पयक नहीं हो सकता । आत्मानुभूति का विपय आत्मा होता है; आत्मा 
का मानस-अत्यक्ष संभव है। 0 

कुमारिल के मत में प्रत्येक ज्ञान-व्यापार में आत्मा की अभिव्यक्ति 
नहीं होती, जैसा कि प्रभाकर के अनुयायी समझते हैं | विषय की अनुभूति 
के साथ कभी श्रात्मानुभूति होती हैं, कभी नहों | चेतन के जीवन में 
आत्मानुभूति विपयानुभूति से ऊँचे दर्जे की चीजू हैं। आत्म-प्रत्यक्त और 
विपय-प्रत्यक्ष एक ही बात नहीं है । प्रभाकर आत्मा और संवित्‌ को अ्रलग- 
अलग मानता है; उसके मत में आत्मा जड़ है और संवित्‌ प्रकाशरूप | 
भट्ट सतवालों को यह सिद्धांत सान्‍य नहीं है। ज्ञान आत्मा का ही 
परिणाम, पर्याय है। यदि आत्मा अचेतन है तो उसका परिणाम 
स्वप्रकाश नहीं हो सकता । परंतु कुमारिल ने भी आत्मा में एक 'अचि- 
इंश” या जड़ भाग माना है जो आत्म-पत्यक्ष का विषय होता है | वास्तव 
सें यह मत ठीक नहीं; आत्मा क्ञान का विषय होता हैं इसका यह अर्थ 
नहीं हे कि आत्मा में एक जिड़' अंश भी मानना चाहिए | फ़िर भी यह 
मानना ही पढ़ेगा कि न्‍्याय-चेशेषिक और अभाकर की अपेरा कुमारिल 
की शाव्मा विषयक्र धारणा अधिक उन्नत है | वह वेदांत के अधिक सस्ीप 
भीहे। 

पूर्व मीमांसा में बहुत से देवताओं की कदपना की गई है जिनके लिये 
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यज्ञ किये जाते हैं । मीमांसकों ने इस से भागे 
जाने की आवश्यकता नहीं सममी। धर्म के 
संचय के लिये ईश्वर की ज़रूरत नहीं हैं । जमिनि ने कहीं ईश्वर की सत्ता 
से स्पष्ट इनकार नहीं किया है उन्होंने ईश्वर-पदार्थ की उपेक्षा की है। 
चेदों में जहां ईश्वर की स्तुति की गहे है चह वास्तव में यज्ञों के अनुप्ठाता 
की प्रशंसा हैं| यज्ञ-कर्त्ताओं को तरह-तरह के ऐडइश्वर्य प्राप्त होते हैं। 
मीमांसक सृष्टि और प्रक्षय नहीं मानते । काल की किसी विशेष लम्बाई 
बीत जाने पर श्रलय और फिर सृष्टि होती है, इस सिद्धांत को मीमांसकों 
ने साहसपूर्चक ठुकरा दिया ।* और सब आस्तिकदर्शन सृष्टि श्रौर प्रलय 
मानते हैं । जब सृष्टि का आदि ही नहीं है तो सृष्टिकर्ता की कल्पना भी 
अनावश्यक है। कुमारिल का निश्चित मत है कि त्रिना उद्दंय के अवृत्ति 
नही हो सकती । जगत्‌ को बनाने सें ईश्वर का क्या प्रयोजन हो सकता 
है ? उद्देश्य और प्रयोजन शअपूर्णता के चिन्ह हैं; उद्देश्यवाला ईश्वर 
अपूर्ण हो जायगा | धर्म और अधर्म के नियमन के लिये भी ईश्वर 
श्रावश्यक नहीं है | यज्ञकर्ता को फल आप्ति 'अपूर्व! कराता है। शरीर न 
होना भी ईश्वर के कर्॑न्य में वाधक है | संसार की दुःखसयता भी इैश्वर 
के विरुद्ध साक्षी देती है । 
बाद के मीमांसकों से ईश्वर-विश्वास भ्रक्रट होने लगता है | शायद 
अन्य दर्शनों के प्रभाव से मीसाँसा के अनुयायियों में आ्रस्तिकता (इश्वर- 
विश्वास) का उदय हुआ। साथ ही देवताओं की अलग सत्ता सें विश्वास 
घटने लगा । वेवताशों की महिसा कम हो गई; देवताओं का महत्वपूर्ण 
स्थान मंत्रों ने ले लिया। भगवद्गीता का अभाव भी कम नहीं पड़ा । 
आपदेव और लौघाकिभास्कः लिखते हैं कि यदि यज्ञादि कर्म भगवान्‌ 
77 5 क्लब, वही, अध्याय ४। 
२ बह्ढी, छू० ६० । 
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के लिये किये जायें तो अधिक फल मिलता है | यज्ञ कर्म ईश्वर (गोविंद) 
के लिए करने चाहिए । वेंकरेश ने 'लेश्वर मीमांसा? नामक अथ लिखा | 
इस प्रकार सेश्वर सांज्य की तरह सेश्वर सीमांसा का भी संप्रदाय बन 
बाया । 


भीमसांसा-शासखर का स्वरूप आरंभ में व्यावहारिक था; दाशनिक 
समस्याओं का अवेश उसके बाद को हुआ । 
मोक्त का आदर्श भी जमिनि और शबर के 
० प्रीमाँसक [9] ए 
सामने उपस्थित न था । आरंभिक म॑ धर्म, अथ और काम को 
ब्रिवर्ग) कहते थे, उन्हें मोक्त में दिलचस्पी न थी। “अर्थ! 
और “काम? की श्राप्ति महुध्य के व्यावहारिक ज्ञान भौर कुशलता 
पर निर्भर है, परंतु 'घर्म! को जानने के लिये वेदों के अ्रतिरिक्त दूसरा 


आधार नहीं है। धर्म किसे कहते हैं, इसके उत्तर में जेमिनि का 
सूत्र हैं :-- 


व्यवह्ार-दर्शान 


चोदना लक्षणोउथोा धर्मः ।१।२ 


धर्मपदार्थ का जक्ण चोदना श्र्थात्‌ परेणा है। श्रुति के चाक्य जो 
कुछ करने का आदेश देते हैं वहीं धर्म” है। कुछ करने का आदेश करने 
वाले वाक्यों को (विधि वाक्य” या केवल “चिधि' कहते हैं | जो वाक्य 
छुछु न करने का उपदेश देते हैं वे निषेध वाक्य! कहलाते हैं । 'स्वर्ग का 
इच्छुक यज्ञ करे! यह विधि; 'माह्मण को नहीं मारना चाहिए! यह 
निषध-वाक्य हैँ । अ्रनुान-विशेषों की स्तुति करनेवाले वाक्यों को “अर्थ- 
बाद” कहते हैं। अनुष्ठान न करने और करने से क्या हानि-लाभ होगा 
इसे ( ऐतिहासिक उदाहरणों सहित ) वतलाने वाले वाक्य 'अर्थवाद? 
हैं | कभी-कभी अर्थवाद-वाक्य लोक विख्यात बातें भी कह देते हैं जैसे, 
अग्नि जाड़े की दवा है. ( अग्निर्हिसस्थ भेपजस )। कहीं कहीं वस्तुओं 
में लोक-विरुद गुणों का आरोपण भी अर्थवाद कद्दता है जैसे, आदित्यो 
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यूप:, खंमसा सूर्य हैं ।* सीसांसकों का निरिचत संत हैं कि बहों ( मंत्र 
और बाह्मण भाग ) का तात्पर्य क्रिया में है । 
आस्नावस्यक्रियार्थत्वादानथंक््य सतदर्थानाम ॥9२।% 

अर्थात्‌ वेद क्रियार्थक हैं; जो क्रियार्थक नहीं वह निरर्यक हैं। शात्घ 
का लक्षण ही यह हैं कि वह अब्ृृत्ति था निन्रुत्ति का उपदेश करे । वेदों का 
अ्रमिप्राथ मनुप्यों को उनके कत्तन्यों की शिक्ता देना या घर्मापदेश हैं। 
इसलिए श्रति से यह आशा नहीं रखनी चाहिए कि वह श्रात्मा और पर- 
मात्मा का स्वरूप समम्ाये । आत्मा क््या है ? इसका उत्तर देना श्रुति 
का काम नहीं हूँ; आत्मा को लेकर क्या करना चाहिए, यह श्रुत्ति का विषय 
हो सकता है । इसीलिए लिखा है--आत्मा व अरे श्रोतच्चों मन्तव्यों 
निदिध्यासिवच्यः, अर्थात्‌ श्रात्मा के विपय में सुनना चाहिए, उसी का 
मनन और उपासना करनी चाहिए । वेदान्त का मत हैं कि श्रुति धात्म- 
स्वरूप का दोच कराती है । भीमांसको की संमति में यह वेदांतियों का 
अम है। चेद्रांत का विचार हैं क्रि श्रुति अंत में कर्म-त्याय का उपदेश 
देती है; मीमांसकों के अनुसार श्र्‌ ति क्वा तात्पर्य प्र्ृत्ति के रास्ते बत- 
लाना है । 

धर्म के ठीक स्वरूप के विपय में मभाकर और कुमारिल में मतमंद 
है ।+ कुमारिल के अनुसार ध्म और अधर्म क्रियाओं के मास हैं । याक्षिक 
अनुष्ठान धर्म हैं और हिंसादि कर्म अधर्म | असाकर के मत में घर्म और 
अधर्म क्रियाओं के फल को कहना चाहिए | कुमारिल का मत न्‍्याय- 
चेशेपिक के अनुरूत् है । अभाकर के धर्म-अधर्म दूसरे दर्शनों के घुण्य- 
पाप के समानार्थक हैं। धर्म और अधघर्म दोनों को मिलाकर अभाकर 
ध्ञपूर्वः कहता हैं। अपूर्व का ज्ञान श्रुति के अतिरिक्त कहीं से नहीं हो 
सकता, वह 'मानान्तरापूव” हैं | धर्म और अधर्म आत्मा सें ही समवाय- 

< हिरियन्ना, 8० ३९२७-९८ 
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संबंध द्वारा रहते हैं ! 

कुमारिल के अनुसार अपूर्त एक अकार की शक्ति है जो यज्ञादि अलु- 
प्ठान करनेवाले सें उत्पन्न हो जाती है। अरपूर्त का अस्तित्व थर्थापत्ति 
प्रसाण से सिद्ध होता है। किये हुये कर्मों का फल अवश्य मिलना 
चाहिए, पर हम देखते हैं कि यज्ञादि कर्म तुरंत फल दिये बिना समाप्त 
हो जाते हैं । इन दोनों ज्ञानों का विरोध मिटाने के लिए “अपूर्त! की 
कहपना आवश्यक है। कोई भी यज्ञ कर्म अपने कर्ता में एक शक्ति 
उत्पन्न कर देता दे जो कालान्तर में उसे फल्न देती है । 

वैदिक विधि का श्रवण करके भनुप्य उसके श्रजुप्ठान में क्यों पवृत्त 
हो जाता है ? याक्षिक विधानों में अव्नत्ति का कारण क्या द्वोता है ! यहां 
भी प्रभाकर ओर कुमारिल में मतभेद है। पहले दस कुमारिल का 
मत सुनते हैं । 

कुमारिल का एक 'सॉटो” है जिसका उसने ईश्वर के विरुद्ध भी 
अयोग किया है, वह यह है कि :--- 

प्रयोजनमनुद्िश्य न संदोडपि प्रवत्तते 

पअयोजन के बिना मंदबुद्धि भी किसी कास में नहीं लग जाता। 
इसका आशय यही है कि प्रत्यक कार्यउद्देश्य को लेकर किया जाता 
है। प्रवृत्ति का मुज्ञ कारण सुख-प्राप्ति और छुश्ख-निवृत्ति की चाह हैं । 
प्रत्येक मनुप्य सुख चाहता है, आनंद की कासना करता है और छुश्ख 
से बचना चाहता हैं। स्वर्ग की इच्छा सुख की अभिलापा है और 
नरक से बचने की इच्छा दुश्ख-निवृत्ति को कामना है। लोग बैदिक 
विधियों का पालन भी झुख-आप्ति के लिये करते हैं। वेदिकवचिघि-चाक्य 
अजुप्ठानों के आदेश के साथ ही उनसे मिलने चाले फल का भी जिक्र 
कर देते हैं, इसीलिए लोग उनकी ओर आकर्षित होते हैं। 'इस 
अजुष्ठान से हमें ज्ञाभ होगा! यह “इष्ट-साधनता-ज्ञान! ही कर्म-मवृत्ति 
का कारण है | 

२० 
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प्रभाकर का मत इससे भिन्न है। मनुप्य इतना स्वायों नहीं है, 
जितना कि कुमारिल के श्रनुयायी उसे बताते हैँ। बैदिक आदेशों का 
पाल्न लोग इसलिए करते हूँ कि वे वैदिक आदेश हैँ । वेद सुझे ऐसा 
करने को कहते हैं, इसलिए यह मेरा कर्त॑न्य है, यह ज्ञान ही कर्म फरने 
को प्रेरणा करता दे | कमे-प्रवृत्ति का हेतु या कारण 'कार्यता-ज्ञान! या 
कर्तव्यताबोध! हैं न कि 'दप्ट-साधनता-क्षानः । अलुष्टान को क्त॑ब्यता 
का निश्चय हो उसे करने की उत्तेजना देता है अपने आदेशों का पालन 
कराने के लिए बेद इतने निःसद्दाय नहीं हैं, उन्हें 'सुखेच्छा” आदि वाह्य 
सहायक श्रपेक्षित नहीं हैं। थेद-वाक्य के लिए आदर ही वेदिक यज्ञ- 
विधानों को भ्रदुष्ठित कराता है ।* यह मत जर्सन दाश'निक 'कॉयट के 
सिद्धांत से समानता रखता है | कॉण्ट का कैटेगॉरिकल इस्परेटिव प्रभा- 
का “विधिवाक्य! हैं । भेद इतना ही हैं कि कांट का “श्रादेशवाक्य! 
अंतरात्मा की आवाज़ है न कि अ्रभाकर के वेदों की; इसलिए कॉण्ट का 
सिद्धांत ज़्यादा सावभौम है । 

प्रभाकर के अनुसार अजुष्ठान की पूर्ण प्रक्रिया इस अकार है। वैदिक 
आदेश की उपस्थिति में पहले कार्यता-ज्ञान उत्पन्न होता है; फिर चिकीर्पा 
यथा करने की इच्छा का तरादुर्भाव होता है । चिकीपां के साथ ही “यह अजु- 
छान साध्य या संभव है? यह--कृति-साध्यता-जश्ञान था---भावना भी 
रहती है; उसके बाद प्रद्नत्ति या संकल्प होता है, फिर चेप्टा और अंत में 
क्रिया । 'इस विधान से मुझे लाभ होगा? इस-- इष्ट-साधनता-ज्ञान, का 
गौण स्थान है । झुख्य प्रेरक कार्यता-क्षान है । परंतु हर.एक दिधि हर एक 
व्यक्ति को अपने पालन में नहों लगा लेती, इसका क्या कारण है ? क्या 
वजह है कि कुछ लोग उुत्रेष्टि यज्ञ करने लगते हैं और कुछ अप्निष्ठोम 
का अलुष्ठान ? उत्तर यद्द दै कि वेदिक विधियां बीजों के समान हैं जो 
अंकुरित होने के लिये उपयुक्त भूमि ढूँढ़ती हैं। यही कारण है कि सब 
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विधि-वाक्य सब को आकर्पित नहीं करते । विभिन्न विधि-चाक्यों के 
नियोज्य अलग-अलग व्यक्ति या व्यक्ति-समृह होते हैं । इस अकार भी 
प्रभाकर की “विधि! कॉण्ट के कैंटेगारिकल इंपरेटिव से कम सा्वभौस 
है। कॉण्ट का नेतिक आदेश सब मनुप्यों को सदा और सर्वेन्न लायु 
होता है । 
मनुष्य के सारे कर्मो को मोमांसा ने तौन श्रेणियों में घाँटा है, काम्य 
न निपिछ और नित्य | जो कर्म किसी इच्छा की 
पूर्ति के लिये किसी सनोकामना कौ सिद्धि के 
लिये, किये जाते हैं वे 'काम्य कर्म” हैं | पुन्र या ऐश्वर्य या स्वय॑ की प्राप्ति 
के अर्थ जो यज्षानुप्ठान किया जाय वह काम्यकर्मस कहलायगा । जिन कार्सों 
के करने से घेद रोकता है वे निषिद्ध या प्रतिपिदध कर्म कहलाते हैं । नित्य 
कर्म वे हैं जिनका करना अत्येक व्यक्ति को आवश्यक ही- है, चाहे उसमें 
कोई कामना या अमिलापा हो यथा नहीं। नित्य कर्म भमीमांसा के 
'सा्वभौम महाब्रत! हैं। दो काल संध्या करना, वर्णाश्रम घर्स भादि नित्य 
कर्मों में धम्सिलित हैं। नित्य क0्मो का फल क्या सिलता है ? भाद्ट 
(कुमारिल के) मत में नित्य कर्म भी फलाभिलाषा के साथ किये जाते हैं। 
नित्य-कर्मों से अतीत और आगामि दोप नष्ट होते हैं। इस प्रकार दुरित- 
क्षय और अत्यवायों ( विज्ञों या सावी पापों ) से बचाव यह दो फल नित्य 
कर्मों के हैं । नित्य कर्म न करने से मनुष्य दोपों में फँसता है। नित्यकर्मो 
का कोई भावात्मक फल नहीं होता, फिर भी वे निरुद्द श्य नहीं हैं | प्रभा- 
कर और कुमारिल दोनों के मत में कास्य कर्मा की तरह विशिष्ट फत् देने- 
चाले न होने पर सी नित्य-कर्स सदैव कतेच्य हैं | अभाकर के अनुसार 
नित्य-कर्म कास्य कर्मों से श्रेष्ठ हैं। 'कततव्य कत्तैव्य के लिये” की शिक्षा 
प्रभाकर में वर्चसान है। भाद्ट सत में नित्य-कर्मों की इतनी अतिष्ठा नहीं है; 
नित्य-कर्म श्रेय-लाधन में सहायक-सात्र हैं। 
भारतवर्ष के सब दर्शनों का सिद्धांत है कि कर्म-फल से छुटकारा पाए 
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मो बिना सुक्ति नहीं हो सकती । मौमांसा भी इस 

कि सिद्धांत को सानती है। श्री सुरेश्वराचार्य ने 
मीमांसा की मोक्ष-अक्रिया को संक्षेप में इस प्रकार कहा है :-- 

अकुर्वतः क्रियाः काम्या निषिद्धास्यजतस्तथा । 

नित्य नेमित्तिकं कर्म विधिवच्चानुतिप्ठतः | 

कास्य कर्म फल तस्मादवादीस न ढौकते । 

निपिदुस्थ निरस्तत्वान्नारकी नेत्यधोगतिम्‌। 

( नैप्कर्स्स सिद्धि, १॥३०,३१ ) 
अर्थाव्‌ काग्य और निपिद्ध कर्मों का त्याग कर देंने से और नित्य 

मैमित्तिक कर्मों का अलुष्ठान करते रहने से भक्ति लाभ होता है । काम्य 
कर्मो का फल स्वर्ग-प्राप्ति थादि हैं, जिससे सोक्तार्थी को बचना 'चाहिए। 
निपिद्ध कमों से अधोगति मिलती है, इसलिय उन्हें भी छोड़ देना चाहिए। 
नित्य-नैमित्तिक कममों का कोई ख़ास फल नहीं है, जूनसे सिर्फ़ दोष दूर 
रहते हैं, इसलिए उन्हें करते रहना चाहिए | इस प्रकार जीवित रहकर 
प्रारव्ध कर्मों का भोग से क्षय कर देने से मोक्त-लाम होता है । मुक्ति के 
किये ज्ञान की आवश्यकता नहों है। झ्ुक्ति के क्षण तक भी नित्य कर्मों को 
नहीं व्यागना चाहिए । करसणा वध्यते जन्तुः--कर्म से आणी जैंधता है-- 
यह नियम नित्य कर्मों को लागू नहीं है । इसलिए मीमांसक संन्‍्यास-मार्ग 
का समर्थन नहीं करते । ज्ञान-निरपेक्ष कर्म से भी सुक्ति मिल सकतो हैं | 
यही नहीं, नित्य कमों का त्याथना हर दुशा में दोपों में फैसानेबाला है, 
यह मीसांसा का निश्चित विश्वास है। 


झुक्ति का स्वरूप क्या है ? जब आत्मा, डद्धि, खुख, दुःख, इच्चा, 
हँप, प्रयत्न, धर्म, अधर्मे आदि विनश्वर ( आगमापायी, आने-जानेवाले, 
अनित्य ) धर्मो से छूट जाता है, तब उसे मुक्त कहते हैं। झुक्त दशा में 
जीव में ज्ञानशक्ति, सत्ता, दुच्यत्वादि अपने स्वाभाविक घम ही रहते हैं । 


पूर्व मीमाँसा ३०६ 


सुक्तावस्था सें सुख, दुःख दोनों नहीं होते । आनंद आत्मा का स्वरूप नहीं 
है, इसलिए मुक्तावस्था भावाष्मक आनंद की अवस्था नहीं है। आत्मा ज्ञान- 
स्वरूप भी नहीं है। ज्ञान बिना सन के नहीं हो सकता और सुक्ताचस्था में 
मन कां विकूय हो जाता है | इसलिए मुक्ति में आत्म-आन रहता है, यह 
कहना ठीक नहीं । सोक्षावस्था सें आत्सा में क्ञानशक्ति रहती है, न कि 
ज्ञान । यदि मोत्त में आनंद नहीं होता तो मोक्ष पुरुषार्थ केसे हैं ? उत्तर 
यह है कि दुःख का अत्यंत नाश करना हीं सबसे घढ़ा घुरुपार्थ है; यही 
मोक्ष है । 
मीमांसा-दर्शन की रूप रेखा पूरी करने के लिए उसके दो सिद्धांतों का 
वर्णन करना और ज़रूरी हैं। इनमें से एक तो वाक्य और पदों के अर्थ के 
संबंध के विपय में हैं और दूसरा अ्रम की व्याख्या से संबद्ध है । दोनों ही 
समस्याओं पर प्रभाकर और कुसारिल के अलग-अलग विचार हैं । 
संस्कृत-न्याकरण के अनुसार जब किसी शब्द में प्रत्यय-विशेष लग 
अन्वितामिधान और जाता है तब उसे “पद” कहते हैं । 'राम” और 
अमिहितान्वव “भू! शब्द हैं, सार्थक ध्वनियां हैं; इन्हें पद 
बनाने के लिये इन में 'खुपः और 'त्तिड/ कहलाने चाले अत्यय जोड़ने 
चाहिए राम” और “सवति? पद हैं। चाक्य पढ़ों का बना हुआ होता 
है । पद-समुह को वाक्य कहते हैं और शक्त को पद॒ । ( न्याय ) अभाकर 
का सत है कि शाब्दों या पढ़ों का अर्थ वाक्ष्य से अलग नहीं जाना जा 
सकता । विधि बताने वाले वाक्य में ही पदों का अर्थ होता है। यदि पद्‌ 
इस प्रकार चाक्य और विधि से संबद्ध न हो तो उनके अर्थ को स्मृति तो 
होगी परंतु किसी प्रकार की प्रमा ( यथार्थ-क्ञान ) उत्पन्न नहीं होगी । इस 
सिद्धांत को 'अन्वितासिधान? कहते हैं । चाक््य में अन्वित हो जाने पर ही 
शब्दों का अथे होता है। अर्थ का सतलब प्रयोजन? है ।* 
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छुमारिल के मत में वाक्याथ का बोध शहदों के धर्थ-बोध पर निर्भर 
हैं| साथंक शब्दों के मिलने से वाक्य बनता है । अत्येक शब्द का स्वतंत्र 
अर्थ होता है और शब्दों के मेल से वाक्य बनता हैं। इस सिद्धांत को 
'अभिदिितान्वय? कहते हैं | वाक्य में अन्वय होने से पहले ही शब्दों का 
अर्थ होता है । 

प्रभाकर का मत आइडियेलिस्टिक लॉजिक के इस सिद्धांत के अजु- 
कूल हैं कि भाषा की इकाई वाक्य है न कि शब्द | जहाँ एक शब्द का 
योध होता प्रतीत होता हैं, वहाँ भी वास्तव में शब्द के पीछे वाक्य 
छिपा होता है। रे! 'हाय” आ्रादि शब्द एक-एक होते हुये भी पूरे 
वाक््यों का काम करते हैँ | अरे! का अर्थ है, 'में आदरचर्य या शोक प्रकट 
करता है!” बच्चा जब 'पानी' कहता है तो उसका मतलब होता हे, 
“देखो पानी है? या वह पानी पी रहा हैं? अथवा "में पानी पीना चाहता 
हैं? इत्यादि । श्रकेले शब्दों की अर्थ-प्रतीति भाषा-ज्ञान के विकास में 
बाद की चीज़ है । 

व्याकरण और मीमांसा दोनों के दार्शनिक मतामुसार वाक्य में क्रिया 
का सुण्य स्थान हैं ( शआ्रख्यात अधानं वाक्त्यस्‌ ) । क्रिया के साथ अन्वय 
होने पर ही अन्य पदों का अथे हो सकता हैं। यह सिद्धांत प्रभाकर के 
अधिक अनुकूल है। नैयायिकों के सत में क्रिया की ऐसी अधानता नहीं 
है । संस्कृत भाषा के अनुसार 'काञ्न यां त्रिभुवनतिलकों भूपषति:? यह भी 
घाक्य हो जाता है, यद्यपि इसमें क्रिया नहीं है । “काशी में तीनों लोकों 
का तिलक राजा? वास्तव में इस संस्कृत-वाक्य में अस्ति-क्रिया छिपी हुईं 
है । इसी प्रकार “त्रयः काज्ञाःः ( तीन काल ), इस वाक्य को भी क्रिया- 
शून्य नहीं कहा जा सकता। मीसांसकों के सत्र में क्रिया-बोधक विधि- 
वाक्य ही अमाण है; सिद्ध अर्थ ( अस्तित्ववान्‌ पदार्थ को ) बताने वाला 
चाक््य केवल अर्थवाद है; वह अकेला अमाय नहीं हो सकता। विधि- 
वाक्य से अलग हो जाने पर अर्थवाद का कोई महत्व नहीं रहता है । 


पूरे सौमांसा ३११ 


अम की समस्या पर असाकर ओर कुमारिल्त के अलग-अलग विचार 
है। प्रमाकर का सिद्धांत अख्याति? कहलाता 
न है और कुमारिल का “विपरीत-ख्याति' । दोनों 
में 'अख्याति? अधिक प्रसिद्ध है; पहले हम उसी 
का वर्णन करेंगे । 


हम देख चुके हैं कि मीमांसक स्त्तः प्रामाण्यवादी हैं | यदि हर एक 
ज्ञान अपने साथ अपना प्रामाण्य लाता है तो शुक्ति सें रजत का ज्ञान 
भी असाण होना चाहिए; फिर यह ज्ञान मूठा क्यों कहा जाता है? यह 
सीसांसा की समस्या है। प्रभाकर का उत्तर है कि ज्ञान को मिथ्या या 
अग्रमाण बनाने का उत्तरदायित्व स्मृति” पर है । हम देख छुके हैं कि 
स्ठृति प्रमाण नहीं है। जब इंद्गिय-अच्यक्ष के साथ स्वति का अंश मिल 
जाता है तब सिथ्या-ज्ञान की सृष्टि होती है। शक्ति-रजत के उदारहण में 
इद्मंश का ('यह' का) अत्यक्ष अहण होता है और रजत-अंश का स्मरण 
शुक्ति में कुछ गुण रजत के समान हैं, इसलिये शुक्ति को देखकर रजत 
का स्मरण होता है। यहां तक ज्ञान में कोई दोप नहीं है। ज्ञान में दोप 
तब आता है जब द्रष्टा धत्यक्ष-क्ञान और स्छति-ज्ञान के भेद को भूल 
जाता है । ईद्वियादि के दोप से भत्यक्-ज्ञान और स्म्ति-ज्ञान के भेद का 
अहण न होना हो भूम है | रजत-ज्ञान वास्तव में पहले का होता है, पर॑छ 
उसकी यह विशेषता--कि रजत-अहण पहले हुआ है, रजत का ग्रहीतता 
अंश--घद्धि से उत्तर जाती है और भूम होता है। इसे संस्कृत में सुद॒ति- 
प्रमीष कहते हैं। भूति-ज्ञान में इस यह भुल्ञ जाते हैं कि दो? ज्ञान हैं; 
उन दोनों क्वार्नों के अलग-अलग विपय (छुक्ति और रजत) भी अतीत 
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नहीं होते । भूम-क्षान वास्तव में एक ज्ञान नहीं होता बल्कि दो ज्ञानों 
का समृह होता है, जिनमें सिफ़ एक का स्वतः आमायय हैं। स्छति-ज्ञाव 
स्वतः अमाण नहीं हैं। इस पकार प्रभाकर ने अपने मूल-सिद्धांत की 
रक्षा-पूर्वक भूम की व्याख्या करने की कोशिश की हैं ! 
परंतु आलोचकों को प्रभाकर की व्याख्या में भी दोप दिखाई दिये 
हैं। वे कहते हैं भूम के उक्त उदाहरण में एक 
बात है, जिसे अख्यातियादी नहीं समझा सकते ) 
चद्द बात यह हैं कि माँत व्यक्ति की रजत को उठा लेने की प्रवृत्ति होती 
हैं । अवृत्ति भावात्मक ज्ञान का फल हैं न कि ज्ञानाभाव का | रजत और 
शुक्ति के भेद का अम्हण (एुक अकार का ज्ञानाभाव) भांत पुरुष को 
रजत में प्रद्ृत्त नहीं कर सकता ) भेद का अग्नहण व्यवहार का हेतु नहीं 
हो सकता । रजत की उपस्थिति का भाषात्मक छान ही द्वाथ घढ़ाने की 
क्रिया का कारण हो सकता हैं। इसलिये पहले इंदपदार्थ (शक्ति) में 
रजत का आरोपय होता है, फिर उसमें अद्वत्ति; यही मत ठीक है ।* 
कुमारिल कृत भूम की व्याख्या विपरीत-ख्याति कहलाती है। श्री 
पार्थभारथि मिश्र शाखदीपिका (७० £८-६६) 
विपसेतत्याति में लिखते हैं कि अमाकर की कि दो चंद्र 
दीखने की व्याख्या नहीं कर सकती । ऋृष्टा जानता है कि चंज्रसा एक है, 
फिर भी आंख को ऊँगली से पीड़ित करने पर दो चंद्र दिखाई देते हैं । 
यहां 'द्विल्” का ज्ञान कैसा होता है ? दो चंद्रों का स्मरण नहीं है, अहण 
भी नहीं होता क्योंकि दो चंद्रों का संनिकर्ष नहों है । फिर द्वित्व (दो-पन) 
का सम क्यों होता है ? लेखक का श्रपना उत्तर यह है कि नेत्नों को दो 
देशों या स्थानों तथा चंद्रसा इन तौनों का संनिकर्ष पाप्त है। भूम इस- 


आलोचना 
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लिये होता है कि देशगत दित्व का दोपवश चंद्रमा में आरोप हो जाता 
है । इसी प्रकार शुक्ति सें पूर्वानुभूत रजत के गुणों का आरोपण कर दिया 
जाता है और शुक्ति रतताकार दौखने लगती है | भूम का कारण शुक्ति 
ओऔर रजत के भेद का अग्रदण नहीं बल्कि शुक्ति का रज़तरुप में महण 
है। भांत ज्ञान में दर्शक स्वयं कुछ करता है, एक के गुणों को दूसरे सें 
आरोपित करता है। यह आरोपण “दोपवश' होता है । 

कुसारिल का मत चेदांत के थ्रध्यास-चाद के अधिक समीप है, परंतु 
वह मौमांसा के मौलिक सिद्धांतों के अनुझूल नहीं है | विपरीतस्याति 
स्वतः-प्रामाण्यचाद को देस पहुँचाती है| प्रभाकर का मत वर्तमान रिश्र- 
लिज्म के ज्यादा अनुहुल है । चस्तुतः अभाकर के अनुसार भांत-ज्ञान अधूरा 
छान है, अज्ञान नहीं । परंतु कृमारिल के भत में “अज्ञानः वास्तविक है । 
अज्ञान की भी एक प्रकार की सत्ता है, यही सत देदांठ का भी दै | 


पोचवां अध्याय 
वेदांतसत्र, योगवाशिएठ और गोड़पाद 


गेदांत के प्रमुगा द्यायायों के सिद्धांतों फा गर्रान परने से पहले हम 
मेदंत-यूत्रों फा झुछ परिचय देना ध्रायद्यक समस्धों हैं । प्रन्‍्य दर्शनों के 
प्राचीन सूत्रों फी भाँति बरद्रंतन्यूत्रों का समय नी दौफ-टीऊफ नरीं बनलाया 
जा सफता | पस्चिमी विद्ठानों के प्रनुरोध से प्रो० हिरियन्ना सूत्रों का 
रचना-फाल ४०० ६० समझने हैं । वेदांत-सूच् बादरायस की #ूति ब्न- 
लाये जाते हैं । छुल अंध में चार प्रध्याय मै और अपेफ अध्याय में घार 
दे; प्रत्येक पाद श्धिकरणों। में विभक्त हैं । एक ्यधिकरण सें एक पिशेष 
प्रशत या समस्या पर बिचार फ़िया जाया ई । येदांस-सूत्रों का उद्देश्य 
स्पष्ट है । उपनिषदों की शिक्षा के प्रिपय में प्राचीन फान से मतभेद चज्ा 
थ्राता था, कुछ विद्वान उन्हें दर त परक सममते से, कुछ अद्वत-परक | 
कुछ आाल्ोचकों का यह भी कहना था कि सब उपनिषद एक-सी सिर 
नहीं देते, उपनिषदों में आान्तरिक मतभेद मं और उनरी शिक्षा भें संगति 
था सामक्षस्प भी नहीं हैं। उपनिपदों में परस्पर विरोधी कथन पा जाते 
हैं। इन आाहेएों का उत्तर देने के लिये और सब उपनिपदों की एक संगत 
ओर सामअस च्याण्या करने के लिये ही चेद्रांत-सूत्रों की रचना की गईं ! 
धादरायण का झअजुरोध ६ कि सारे उपनिषद्‌ एक ही दार्शनिक भत्त का 
प्रतिपादन करते हैं | उपनिपदों की विभिन्न उक्तियों में जो पिरोध दीखता 
है वह वास्तविक नहीं हैं, वह उपनिपदों को ठीक न समझ सकने का परि- 
णाम है । वादरायण से पहले भी ऐसे प्रयक्ष किये ज्ञा चुके थे, यह चेदांत 
सूत्रों से ही प्रतीत होता है। वादरायण ने काशहत्स्न, कार्प्णानिनि, 
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आश्मरथ्य, जैमिनि, बादरि आदि अनेक विचारकों के सत का जगह-जगह 
उल्लेख किया है। परंठु इसमें संदेह नहीं कि वाद्रायण के सूत्र अन्य 
सब ससान प्रयत्षों से श्रेष्ठ थे और श्रेष्ठ माने गए, इसी कारण उनकी 
रक्षा हो सकी । 


इस प्रकार पाठक समझ सकते हैं कि वादरायण के सूत्र मीमांसा- 
सूत्रों के समान तथा अन्य दश्शनों के सूत्रों से भिन्न हैं । जेमिनि और 
बाद्रायण श्रुति के व्याण्याता-सान्र हैं; वे मौलिक विचारक होने का दावा 
नहीं करते । न्याय, वेशेपिक, योग और सांख्य का अपना मत है जिसकी 
*पृष्टि वे श्रुति से कुछ प्रमाण देकर कर लेते हैं। इन दर्शनों के आचार्य 
यद्द दिखला कर संतुप्ट हो जाते हैं कि उनका मत श्रुति का विरोधी नहीं 
है। परंतु दोनों मौमांसाओं का श्रुति से ज्यादा घनिष्ठ संबंध है, श्रुति का 
मत ही उनका सत है और श्रुति की संगत व्याख्या कर देना ही उनका 
कार्य है । पूर्व-मीसांसा वेद्‌ के उस भाग की व्याख्या करती है जिसे 'कर्म- 
काणड' कहते हैं; 'ज्ान-काण्ड” की व्याख्या उत्तर-मीसांसा का काम है । 
इस अकार दोनों मौमांसाओं को एक दूसरे का पूरक कहा जा सकता है | 
श्री उपचर्प ले दोनों पर दत्ति लिखी, ऐसा कहा जाता है। फिर भी दोनों 
सीसांसाओं में कुछ विरोध था जो उनके अलुयागियों के हाथों में और भी 
बढ़ गया । इस समय सीमांसा से मतलब पूर्त मीमांसा का समझा जाता 
हैं और उत्तर सीमांसा का नाम वेदांत पढ़॒ गया है। दोनों के वर्तमान 
दार्शनिक सिद्धांतों में विशेष समता नहीं है | 


वेदांत-सूत्रां के रचयिता वादरायण ने उपनिषर्दों को किस अकार 
समझा था अथवा उन का दाशनिक सत क्‍या था, यह विवादास्पद है । 
काल-क्रम से उपनिषदों को तरह वेदांत-सूत्न भी अनेक ज्याख्याओं के शिकार 
चन गए । भारतीय दु्शन सें चेदांत का अर्थ 'उपनिपद्‌, वेदांत-सूच और 
भगवदुगीता द्वारा अ्रतिपादित सिद्धांत” समझा जाता है। इन तोीनों को 
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मिलाकर “अरस्थानत्रयी', कहते हैं । विभिन्न आचायों ने अस्थानत्रयी पर 
भाष्य लिखे हैं और उसकी विभिन्‍न व्याख्याएं की हैं | थह सब व्याम्याएं 
'ेदांत' कहलाती है, यद्यपि उनमें यम्भीर मतभेद हैं! मानदी चुढि. 
सब अकार के वंधनों का तिर॒स्कार करके अपनी स्वतंत्रता की किस अकार 
रक्षा करती है, यह वेदांत के विभिन्‍न स्कूलों या संप्रदायों को देख कर स्पष्द 
दो जाता है | अत्येक आचार्य ने सूत्रों, उपनिपदों और गीता का अर्थ 
अ्रपने-अपने दाशनिक सिद्धांत के अनुकूल कर डाला है । इस प्रकार वेदांत 
के अंतर्गत ही द तवाद, अद्वोतवाद, विशिष्ठाद्वांतर आदि संभ्रदाय पाए 
जाते हैं । परंचु च्यवहार में 'वेदांतः शब्द का अयोग शांकर-चेदांत या 
अ्द्व त-वेदांत के लिए होता है । वेदांत-सूत्रों की तरह शंकराचार्य के वह्ा- 
सूत्र-भाष्य की भी अनेक ज्याख्याएं हो गई” और अद्दोत-वेदांद के अंतर्गत 
ही कई संप्रदाय चल पढ़े । इस वर्यन से भारतीय मस्तिष्क की उ्वेरा- 
शक्ति का कुछ अज्लुमान हो सकता है। दाशनिक मर्तों कीं विविधता 
भारतोयों के दर्शन-प्रेम और दाशंनिक अभिरुचि की चोतक है । 


वेदांत-सूत्र या अह्मसूत्र पर श्री शंकराचार्य का “बह्मसूत्र-भाष्य' और 
ओ रामाजुजाचार्य का “्रीभाष्यः, सब से असिद्ध हैं । इन के अतिरिक्त 
श्री वल्लभाचार्य, श्री निम्वाकाँचार्य, श्री मध्वाचार्य के भाप्य भी महत्वपूर्ण 
हैं। भास्कर, यादव अकाश, केशव, नौलकयढ बलदेव, विज्ञान-भित्तु आदि 
ने भी सूत्रों पर टीकाएं कों जो अखिद्ध न हो सकीं। द्वामिड़, टंक, भारुचि, 
भा्ृभ्रपन्न, कपदी, जह्मानन्द, गुहदेव आदि ने भी सूत्रों पर च्याख्यायें लिखीं, 
ऐसा कहा जाता है। इनमें कोई भी उपलब्ध नहीं है। टीकाओं और 
टीकाकारों की संख्या से वेदांत-सूत्रों की असिद्धि और आद्रणीयता का 
अजुसाव किया जा सकता है 


बिना भाष्यों की सहायता के सूत्रों का अर्थ लगाना असंभव ही है | 
कौन अधिकर॒ण या सूत्र किस झुति या मंत्र की ओर संकेत करता है, इस 
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का निर्णय भी ' हमारे लिये संभव नहीं है। ऐसी दशा में यह निश्चय 
करना कि सूत्रकार का सत क्या है, बहुत कठिन कास है | थियो नामक 
विद्वान्‌ का मत है कि सूत्रों के दार्शनिक सिद्धांत शंकर की अपेक्षा रामानुज 
के अधिक अलुकूल हैं, परंतु उपनिषदों की शिक्षा शंकर के अधिक 
अनुकूल है | इसका अर्थ यह हुआ कि वाद्रायण की अपेक्षा शंकर ने 
उपनिषदों को ज्यादा ठीक समझा है । वादरायण उपनिषदों को नहीं 
समझते थे! यह सानने को हिंदू-हृदय किनता से तैयार हो सकेगा। 
वास्तव में यह निश्चय से नहीं कह जा सकता कि सूत्र रामाजुज-सत का 
ही प्रतिपादन करते हैं । छुछ सूत्र रामानुज के अज्ञुकूल जान पढ़ते हैं तो 
कुछ शंकराचार्य के । यदि शंकर ने उपनिपदों की ठीक ज्याख्या की है और 
यदि यह मान लिया जाय कि वाद्रायण उपनिपदों का रहस्य समभते थे, 
तो यह निष्कर्प सहज ही निकल आता है कि शंकर की व्याख्या हो सूत्रों 
की वास्तविक व्याख्या है। अब हम पाठकों को बह्मसूत्र या वेदांत के 
वर्ण्य विषय का कुछ परिचय देने की कोशिश करेंगे । 


पहलाअध्याय 


अथातो घह्म जिज्ञासा 99।१ 
अब ब्रह्म की जिज्ञासा करनी चाहिए | 
जन्माचस्य यत, 499।२ 

जिस बह्य से इस जगव्‌ का जल्‍्म, स्थिति और भंग ( नाश या 
प्रत्षय) होता है । 

ब्रह्म की यह परिसापा सम्रपंच या सगरुण भऋक्म में घटती है, जिसे 
चेदान्त की परिभाषा में “ईश्वर” या “अपर ब्रह्म! या कार्य बह्म! कहते हैं 
और जो शुद्ध बह्म से नीची श्रेणी का पदाथे है। रामाहुज इस सूत्न पर 
रिप्पणी करते हुए कहते हैं कि जिनके मन में निर्विशेष या निर्युण मह्म 
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चिज्ञास्य हैं उनके मत में यह सूह्न नहीं घटता क्योंकि निर्गुण या निष्पपंच 
ब्रह्म से जयव्‌ की उत्पत्ति आदि नहीं हो सकती । थिव्रों का भी विचार है 
कि सूत्नों का उपक्रम (आरंभ ) शंकराचाय क विर्द हैं। अद्व त वादियों 
का उत्तर है कि यह अह्य का तरस्थ लक्षण है, स्वरूप-लक्षण नहीं है। 
ब्रह्म सव, चित और आनंद है यह स्वरूप-लक्षण हुआ । 

शास्त्र योनित्वाव्‌ । तत्त समनन्‍्वयात्‌ । १।१॥३, 

खेदादि शास्त्रों का कर्ता सर्वज्ञ, सर्वशक्तिसान, श्रद्म ही हो सकता है। 
बह्म जगव्‌ का कारण है, इस विपय में श्रुतियों का एक मत हैं । 
ईक्षतेनाशब्द्स्‌ 

श्रुत्ति में--तदेतत बहु स्थां अजायेयेति--ईैक्षण शब्द का अयोग है 
जिसका अर्थ है 'डसने देखा था सोचा।? इस किया का अयोय जड़ मक॒ति 
के साथ नहीं हो सकता, इसलिए चेतन भह्म ही जयत्‌ का कारण हे 
“आत्मा! शब्द का अयोग भी हैं, यह छुठवों सूत्र वतलाता हूँ । 

आनंदसयो5भ्यासाव्‌ | १$॥$ २ 

ब्रह्म श्रा्मद्सय हैं, वर्योकि श्रुति वार-बार ऐसा कहती है। आनंद- 
सय! में 'मय-प्रत्यक्ष! विकार के अर्थ में नहीं, आचुर्य के अर्थ में है| त्रह्म 
में आनंद की प्रचुरता है। श्रुति में श्रानंद्सय बह के लिए आया है न 
कि जीच के लिए | ब्रह्म के आनंद से ही जीव भ्रानंदी होता है 

शेष अध्याय में यह बंतलाया गया है कि उपनिषदों के विभिन्न 
स्थानों में अह्म को विभिन्न नाम दिये गए हैं । सूत्र में हिरए्यमय पुरुष बह 
ही है। आकाश, आण; ज्योति, अत्ता और चैश्वानर अह्म के ही नाम हैं । 
बह्म चुलोक और भूलोक आदि का आयतन (घर ) था आधार हैं| 
सूमा, भ्र्दर और दृहराकाश भी बद्म ही है। सूर्य, चंद्रमा, वक्षत्र सब अहम 
की ज्योति से प्रकाशित है। जिन श्रुत्तियों में सांख्य वाले अकृति का 
वर्ण देखते हैं, उतका वास्तव में दूसरा हो अथ है। श्रुत्ति का उष्टि-क्म 
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सांख्य के क्रम से भिन्न है। श्रुति कहती है कि उस आत्मा से आकाश 
उत्पन्न हुआ जब कि सांखझ्य के अनुसार आकाश तन्‍्मात्रा-विशेष से उत्पन्न 


होता हैं । 


दुसरा अध्याय 


वेदांत का दूसरा अध्याय घड़े महत्त्व का है। इससें सूचकार कुछ देर 
के लिये ताकिक बन गए हैं। इस अध्याय का दूसरा पाद तकपाद कह- 
लाता है, क्योंकि उसमें श्रुति की दुह्ाई देकर नहीं बल्कि तर्क का आश्रय 
लेकर वेशेपिक, सांख्य, यौद्ध, जन आदि मतों का खंडन किया गया है। 
पहले पाद में कुछ आ्षेपों का समाधान है | 

विपक्षी आक्तेप करता है कि बहा के जगत्‌ का कारण मानने पर 
सांख्य स्मृत्ति से विरोध होता है | उत्तर यह है, कि सांख्य-सिद्धांत मान 
लेने पर दूसरी स्छतियों का विरोध होगा। अद्देत-प्रतिपादक और भय 
को पुक-सात्र तत्व बताने वाली श्रुतियों का भी तो भान करना है, स्टूृति 
का ध्यान बाद को करना चाहिए | सांख्य के सब तत्त्तों का नाम भी श्रुति 
में नहीं है। इसी अकार योग स्मृति का विरोध भी करना ही पढेगा, 
यद्यपि यौगिक क्रियाओं का आदर सब को करना चाहिए । 

एक आक्षेप यह भी हैं कि जगत ब्रह्म से विल्षण या मिन्न गुणवाला 
है, इसलिए ब्रह्म उसका कारण नहीं हो सकता । उत्तर यह है कि गोचर 
से बिच्छू जैसी मिन्न वत्ठु पेंद्ा होती हैं. और पुरुष के शरीर से केश, नख 
आदि उत्पन्न होते हैं; इसी प्रकार चेतन ब्रह्म से अचेतन जगव्‌ भीं उत्पन्न 
हो सकता है | यदि कारण और कार्य बिलकुल एक-से ही हों तो कारण- 
कार्य संचंध का ही लोप दो जाय। मरह्म और जयव्‌ में सत्ता गुण तो समान 
हैँ ही। यहां शंकराचार्य यह भी कहते हैं कि वाध्तव सें सप्टि माया-मंयी 
है। जैसे मायावी अपनी माया से नहीं छूता, वैसे ही बह्म में जगत के 
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विकारों का स्पर्श नहीं होता । 


श्रुति के विरोध में तक नहीं करना चाहिए क्योंकि तक अ्रप्रतिष्ठित 
है । पुक वादी के तकों का दूसरा वादी खंडन कर डालता है। (२॥१॥११) 

परमाशुवाद श्रति-परक न होने से त्याज्य है। असत्काय वादु ठीक 
नहीं, कार्य और कारण एक ही होते हैं। मिद्दी के होने पर घट उपलब्ध 
होता है, इससे सत्कार्यवाद सिद्ध होता है | 


ऊत्स्नम्रसक्तिनिरवयवत्व शव्द्‌ कोपोचा । 

श्रतेस्तु शब्द मूलत्वात्‌ । ( २११२६,२७ ) । 

विपक्षी आक्षेप करता है कि यदि सक्कार्यवाद्‌ के अनुसार जयव्‌ को 
बह्म का परिणाम मानोगे तो दो में से एक दोष जुरूर आएगा । या तो 
यह सानना होगा कि सारा श्रह्म जगव्‌ रूप में परिवर्तित हो जाता है 
अथवा यह मानना होगा कि बह्य का कोई भाग जगत बन जाता है । 
पहली दशा में बह्य की सत्ता का एक प्रकार से लोप हो जायगा; 'फेवल 
जगव रह जायगा । दूसरी दशा सें जह्म साचयव ( हिस्लेवाला, सखंड ) 
हो जायगा और ब्रह्म को निरवयव बतानेवाली श्रत्ति से विरोध द्वोगा । 

इसके उत्तर सें सूत्रकार कहते हैं कि श्रुत्ति है! जयत्‌ को अ्य का कार्य 
बतल्ाती है और वही अक्षय का चिकार बिना स्थित रहना भी कथन करती 
है | इसलिए उक्त आक्षेप ठीक नहीं । 

पाठक स्व्रयं देख सकते हैं कि सूत्रकार की युक्ति कितनी लचर या 
निर्बल्ष है। श्रुति में विश्वास न रखनेवाला व्यक्ति इस युक्ति से कभी 
संतुष्ट नहीं हो सकता | श्री शंकराचाय इस कमी को सममते थे, इसलिए 
उन्होंने सूत्र के भाष्य सें सायावादु का अवेश करा दिया | अह्म वास्तव सें 
जगत्‌ रूप में परिणत नहीं हो जाता, किंतु ऐसा परिणत हुआ श्रतीत होता 
है। जैसे रस्सी में सर्प दिखाई देता है, चैसे ही बढ में जगव दिखाई 
पढृता है। जैसे भूस का सर्प रस्सी में कोई विकार उत्पन्न नहीं करता वैसे 
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ही जगद्‌ थह्म की सत्ता में कोई विकार नहीं काता | शंकर का यह िवर्त्त- 
चाद! या 'सायावाद' उनकी अपनी चीज है; सूत्रों में इस सिद्धांत की 
उपस्थिति सालूस नहीं पढ़ती । 

इन सूत्रों के भाष्य सें रामानुन भी कहते हैं कि मह्म में विचित्र 
शक्तियां हैं, इसलिए आज्षेप-कर्ता के दोष उसमें नहीं आएंगे | भह्म दूसरे 
पदार्थों की तरह नहीं है भौर उसके विपय सें श्रत्रि ही मसाण है । 
( शब्दैकप्रमाणकत्वेन सकलेतर बस्छु विसजातीयत्वादुस्थाथस्थ विचित्र 
शक्तियोगी न चिरुष्यते इति न सामान्यतो दप्टं साधन दूपणं वाहँति 
शर्म )* यह स्पप्ट है कि रामानुज का समाधान ठीक नहीं है| भ्रविद्या के 
कारण अहम में जगद्‌ की प्रतीति होती है, शंकराचार्य की यह व्याख्या 
सबसे अधिक युक्ति-संगत और घुद्धि को संतुष्ट करनेचाली है | 

वेपम्य नेधे णये न सापेत्तत्वात्थाहि दुर्शयति । ९।१॥३६४ 

संसार में कोई दुःखी है, कोई सुखी । क्या इससे जगद्‌ के रचयिता 
में विषमता और निघु णता (निर्देयता) दोष नहीं आते ? सून्रकार का 
उत्तर है, नहीं? | ईश्वर जो विपम सृष्टि करता है, वह जीवों के कमों की 
अपेक्षा से, न कि निरपेक्ष होकर । संसार अनादि है, इसलिये: प्रारंभ में 
विपमता कहां से आईं, यह अश्न नहीं उठता । 

दूसरे पाद में विभिन्न मतों का खंडन हैं जो हम संच्तेप में देते हैं । 

सांख्य की युक्ति है कि जगत्‌ के घट-पट आदि पदार्थ सुख, दुःख, 
मोहात्मक हैं, इसलिये उनका कारण प्रधान है। 
शकराचार्य इस युक्ति का खंडन करते हुये कहते 
हैं कि घट, पट में सुख-दुख देखना अयुक्त है | सूत्नकार का कहना है कि 
विश्व में जो तरह-तरह की रचना पाईं जाती है उसकी उत्पत्ति या सिद्धि 
बिना चेतन कर्तों के नहीं हो सकती । संसार के सर्वेश्े्ठ शिव्पी जिस 


सांख्य का खंडन 
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विचित्र चष्टि की कल्पना भी नहीं कर सकते, उसका कारण अ्रचेतन प्रकृति 
कैसे हो सकती है ? 

सव्‌, रज, तस की सास्यावस्था प्रकृति है; इस साम्यावस्था का भंय 
क्यों और कैसे होता है, यह सांख्यवाले नहीं समम्का सकते । प्रकृति का 
परिणाम पुरुष के लिये होता है, यह भी समर में नहीं आता । अचेतन 
प्रकृति पुरुष का हित-साधन करने का विचार कैसे कर सकती है, वह 
सांख्यवाले ही जानें। गाय का दूध चेतन गौ द्वारा अधिष्टित होता है 
इसलिये बछुड़े के लिये प्रसूवित होने लगता है । यदि कहो घास दूध 
घन जाती है भौर घास श्रचेतन है, तो ठीक नहीं । वैल भी घास खाता 
है, पर उसके दूध नहीं उतरता । इसलिये दूध का निमित्त सानना पढ़ेया। 

अंधे और लँगढ़े का दृष्टांत पुरुष की सकियता सिद्ध करता है जो 
पांख्य को श्रमिप्रेत नहीं है । विना कुछ कहे लँगढ़ा अंधे.को मार्ग नहीं 
घता सकता । यदि छुम्वक और लोहे का उदाहरण ठीक माना जाय तो 
पुरुष और प्रकृति के सान्निध्य की नित्यता से प्रकृति की अबृत्ति भी नित्य 
हो जायगी और कभी अल्य न होगी | 

सूत्रों में न्‍्याय का खंडन नहीं है | परमाणशुओं का परिमंडल या अण॒ 
परिमाण होता है, उनसे बढ़े परिमाणों की सृष्टि 
केसे होती है ? हथण॒क का हस्व परिमाण कहां 
से श्रावा है? यदि इंद्विय-अगोचर परमाणुओं से दीखने योग्य उ्यणुक 
आर अण परिमाण से महत्परिमाण उत्पत्त हो सकता है तो चेतन बहा 
से अचेतन जयत्‌ उत्पन्न होता है यह मानने में क्या हानि है ? कार्य का 
कारण से भिन्न होना दोनों जगह समान है| (२२।१३) 

प्रलय-काल में परमाणु विभागावस्था में होते हैं, उनके संयोग का 
कारण क्या होता है! संयोगकर्म का कोई चेतन कर्ता होना चाहिए ! 
अइृष्ट' अ्रवेतन है, इसलिये परसाणु-संयोग का निमित्त नहीं हो सकता । 
डस समय आत्माएं भी अचेतन होती हैं, फिर उनका सन से संयोग भी 
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नहों होता, इसलिये परमाणुओं का श्रादिस संयोग सिद्ध नहीं होता। 
इस आलोचना से मालूम होता हे कि सुत्र॒कार और शंकराचार्य दोनों 
वैशेपिक को अनीश्वरवादी समझते थे, क्‍योंकि ईश्वर परमाणुओं के 
प्रथम संयोग का कारण होता है, यद्द तक आलोचना में नहीं उठाया गया 
है ।] (२२३ २) 

जिस पदार्थ में रूप, रस, गंध, स्पर्श हों वह स्थूल और अनित्य होता 
है, इस व्याति से परमाझुओं का काय और अनित्य होना सिद्धू होता 
है । (२२१२) 

परमसाझु या तो प्रवृत्ति-स्वभाववाले हैं, या निवृत्ति-त्वभाववाले, या 
दोनों स्वभाववाले या दोनों स्वभावरह्ित । पहली दशा में सृष्टि तो 
होगी, प्रलय न हो सकेगी । दूसरी दशा में केवल भ्लय संभव है | तीसरी 
दशा संभव नहीं हैं, परमाणुओं में विरुद्ध गुण नहीं हो सकते। चौथी दशा 
में प्रवृत्ति का कारण किसी वाद्य पदार्थ (अरुए आदि) को मानना पढ़ेगा 
जिसका संनिधान (समीपता) या तो नित्य होगा और प्रत्षय न हो सकेगा, 
या अनित्य या अनियमित । किसी प्रकार भी परमाणुवादी दोप से न बच 
सकेंगे । (२२१४) 

बौद्धों के क्षणिक स्कंधों और अगुओं का संघात नहीं चन सकता, 
यह पहले भाग में लिख चुके हैं। क्योंकि 
उत्तर क्षण की उत्पत्ति से पहले पू् क्षण नष्ट हो 
चुकता है, इसलिये पूर्व उुय उत्तर क्षण का हेतु या कारण नहीं हो सकता। 

धर्यक्रियाकारित्व! सत्ता का लक्षण कर देने पर “अतिसंख्यानिरोध” 
और 'अप्रतिस्ज्यानिरोध' (बुद्धिपुवंक विज्ञान-संतति का नाश भर सुघुध्ति 
आदि में अवुद्धि-पूर्वक निरोध) दोनों नहीं वन सकते । बोद्धों के क्णिक 
भाव पदार्थ अविराम अवाहित होते रहते हैं । यदि अंतिम विज्ञान को, 
जिसका निरोध अभीष्ट है, सत्‌ साना जाय त्तो उससे दूसरा विज्ञान ज़रूर 
उत्पन्न होगा अन्यथा उस विज्ञान की संत! संज्ञा न हो सकेगी; उसमें 


बौद्धों का खंडन 
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सत्ता-लक्षण न घद सकेगा | यदि अंतिम विज्ञान को असत्‌ माना जाय 
तो उससे पहले का विक्लान भी असत्‌ होगा और इस प्रकार सारी विज्ञान- 
संतति असत्‌ हो जायगी; तब ज्ञान से निरोध किसका होगा 

विज्ञानवाद की आलोचना पहले लिखी जा छुकी है । 'वाह्मता' का 
भूस भी वाद्य के ज्ञान के बिना नहीं हो सकता । बंध्या पुत्र को किसी ने 
कहीं नहीं देखा है इसलिये उसका भूम भी नहीं होता । 

जैनों के सप्त भंगी न्याय का खंडन भी ऊपर लिख लुके हैं। जीव 
को शरीर-परिसाणी मानने पर वह अनित्य हो जायगा । 


कुछ लोगों (जैसे न्याय) के मत में इंश्वर उपादान कारण नहीं है, 
केवल अधिष्ठाता कारण है। जैसे ऊम्हार मिट्टी से 
घढ़ा बनाता है, वैसे हैश्वर अकृति था परमायश्रों 
से सृष्टि करता है। ईश्वर फेवल निमित्त कारण है । यह मत ठीक नहीं। 
इस सत को मानने पर ईश्वर पक्तपात दोष से नहीं बच सकता । ईश्वर 
ने अच्छे-छरे भाणी क्‍यों बनाये ?! यदि कहो कर्मों के अनुसार ईरवर ने 
भेद-सृष्टि की तो कर्म और ईश्धर एक दूसरे के आश्रित हो जायेँगे; ईश्वर 
का वस्तुकृत परिच्छेद भी हो जायया । प्रकृति और जीव उसकी असीमता 
को नष्ट कर देंगे | या तो ईश्वर में जीवों की संख्या और अक्ृति की सीमा 
का ज्ञान होगा, या नहीं । पहली दुशा में अकृति और जीव परिमित हो 
जायेंगे; दूसरी दुशा में ईश्वर असर्वश बन जायगा । 


तटस्थेश्वर॒वाद 


इस मत में एक निरकन वासुदेव चार रूपों में स्थित रहता है, 
वासुदेव-न्यूह, संकर्षण-ब्यूद, अद्युज्न-व्यूह और 
अनिरूदृ-व्यूद । उनमें वासुदेव परा प्रकृति है; 
अन्य उसके कार्य हैं। वासुदेव से संकर्पण (जीव) उत्पन्न होता है, 
संकर्षण से प्रयुज्ष (सन); उससे अनिरुद्ध (अहंकार) । उत्पत्ति मानने 
से जीव अनित्य हो जायगा फिर मोक्ष या भगवसश्माप्ति किले होगी ? कर्ता 


हि 
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(जीव) से करण (मन) की उत्पत्ति भी ठीक सिद्धांत नहीं है। फिर इस 
मत का श्रति में उपपादन भी नहों है । 

नोट--उपयक्त आल्ोचनाओं में हमने शांकर भाप्य का अनुसरण 
किया हैं । 

तीसरे पाद का पहला अधिकरण आकाश को बह्य का कार्य होना 
सिद्ध करता है। आकाश निर्िभाग और नित्य नहीं है । इसी प्रकार 
वायु, जल और अग्नि भो कार्य हैं। जीव का जन्म औपाधिक है और 
नित्यता वास्तविक । जीव ज्ञाता (ज्ञ) हे अथवा ज्ञानस्वरूप या चैतन्य- 
स्वरुप है । 

आगे के अधिकरण में आत्मा अणु हैंया विश्ुः इस पर विचार 
किया गया दहै। रामाहुज के भत् में आत्मा या जीव अणु है; शंकर के मत 
में अगात्व उपाधि-सहित जीव का धर्म है। अधिकरण के आरंभ के सूत्रों 
से ऐसा मालूम होता है कि सूत्रकार जीव को अण सानते हैं। शंकर 
की सम्मति में यह सूत्र (१६-२८) पूर्व॑पक्त के हैं। हमें रामाजुज की 
व्याख्या ज़्यादा स्वाभाविक मालूम होती है। दुस सुआओं का लंवा पूर्वपत्त 
मानना अस्वाभाविक है । 

जीव कर्ता दे और स्वतंत्र दे; यह ठीक है कि ईश्वर कर्म करता है, 
परंतु यह कर्म कराना जींव के पू्त प्रयत्नों की अपेक्ता से होता है । जीव 
बह्म का अंश या आभास है। 


तीसरा अध्याय 


मरने के बाद जीव सूच्म भृत्तमात्राओं से वेशित होकर जाता है। 
जीव सम्पूर्ण कर्मों का भोग किये बिना ही स्वर्ग को जाते हैं । अभुक्त 
कर्मों के अनुलार ही स्वर्ग के बाद जन्म होता है। इन कर्मों को, जिनका 
फल्न स्वर्ग नहीं है, 'अजुशय” कहते हैं। पापी जीव चंद्वज्नोक को नहीं 
जाते । 


३२६ दुर्शनशासत्र का इतिहास 


स्प्प् में जीव सृष्टि करता है । रामानुज के मत में स्वप्न-सृष्टि का 
कर्ता ईरबर हैं । 

पॉचवें अधिकरण ( द्वितीयपाद में » का नाम उसयलिज्ञाधिकरण 
है | ब्रह्म वास्तव में नीरूप, निर्विशिष और निर्गुण है, यह शंकराचार्य का 
मत हैं | “अरुपवदेव हि. त्मधानत्वात! ( ३।२।३४ ) यह सूत्र शाॉंकर 
मत की पुष्टि करता हैं । इसका श्रर्थ ऐ--प्र॒ति में अहम के निगुंण वर्णन 
की प्रधानता है, इसलिये ब्रह्म निर्मुंग या नोरूप ( रूपद्दीन ) है। रामा- 
जुज ने इस अधिकरण में चार सूत्र और मिलाकर दूसरी व्याख्या की है । 
उनके मत में यह अधिकरण ब्रह्म का दोपों से रहित होना कथन 
करता है । 

कर्म का फल ईश्वर देता हैं न कि स्वयं कर्म या श्रदष्ट | जैमिनि के 
मत में “धर्म! फल देता है 4 

उद्‌गीय-विद्या, प्राण-विद्या, शाणिडल्य आदि विद्याओं में अक्म की 
ही उपासना बतलाई गई है । अ्रवशिष्ट तृतीय अध्याय और चौथे अध्याय 
के अधिकांश भाग में जिन बिपग्रों का वर्णन है उनका दार्शनिक महत्व 
कम है। ु 

चोथा अध्याय 

द्वितीय पाद में यद्द चतलाया गया है कि चाणी, मन, प्राण आदि 
का लय कहाँ होता है। विद्वान्‌ दक्षियायन में सर कर भी विद्या का फल 
पाता है ॥ 

अर्चिरादि सार्य अनेक नहीं एक ही है। अचिंपू आदि जीव फो ले 
जानेवाले देवताओं के नाम हैं। बादरि का सत है कि परयक्म गति का 
कर्म नहीं हो सकता, इसलिये कार्य बह्म' तक जीव को पहुँचाया जाता 
है, ऐसा मानना चाहिये । जैमिनि का सत इससे उल्टा है; परबह्म ही 
जीव का यंतब्य है । यहां अधिकरण समाप्त हो जाता है; शंकर के मत में 
पहला मत ही सून्रकार का सिद्धांत है । शंकर के अजजुसार अगले दो सूत्रों 
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का दूसरा अधिकरण है । रामाजुज के मत में कुल एक ही अधिकरण है 
(७--१६) । सोलहवें सूत्र के साथ ही तृतोयपाद समाप्त हो जाता है । सूत्र 
कार का मत जैमिनि का सत है, यह रासानुज की व्याख्या का सारांश 
है। अह्म पर! और “अपर” दो नहीं हैं; झक्म एक ही है । 

चौथे पाद्‌ में भी झुक्त पुरुष का वर्णन है । सुक्त पुरुष के अपने रूप 
का आविर्भाच हो जाता है। जैमिनि के स॒त में सुक्त पुरुष घह्म के रूप से 
स्थित होता है प्रह्म का रूप पा जाता है। ओऔदुलोमि के अनुसार सुक्त 
पुरुष चैतन्य मात्र होता है। ( ४४४।१, ५,६ ) यही शांकर का मत है । 
संकल्प करते ही सारे भोग उसके पास उपस्थित हो जाते हैं; उसका कोई 
ओर अधिपति नहीं होता; जैमिनि के मत में शरौर का भाव होता है, 
बादरि के मत में अभाव । बादरायण यहाँ कोई विरोध नहीं देखते; संकल्प 
करते ही उसका शरीर हो जाता है। जगत्‌ की सृष्टि आदि व्यापार सुक्त 
पुरुष नहीं कर सकता । भोगमात्र में चह अह्म के समान होता है। श्रुति 
कहती है. कि उसकी पुनराजृत्ति या संसार में पुनर्जन्म नहीं होता | यह 
बेदांत का अन्तिस सूत्र है, अनावृत्तिः शब्दादनाडूत्तिः शब्दात्‌ | 
शंकर के मत में यह सब वर्णन उस जीव का है जिसे बह्मलोक की 
प्राप्ति हो गई है । ऐसा जीव सी वापिस नहीं आता, पूर्ण सुक्त हो जाता 
है। पूर्ण मुक्त और अह्य में तो भेद ही नहीं रहता, उसके लिये यह कहना 
कि घह जगत्‌ के च्यापार नहीं कर सकता या सिफ भोग में बह्य के समान 
होता है, निरर्थक है । 

रामाजुज के मत में यह पूर्ण सुक्त का वर्णन है। सुक्त पुरुष भह्म में 
लीन या एक नहीं हो जाता; वह मद्य से कुछ कम रहता है। थिबो का 
कथन है कि उपक्रम ( आरंभ ) की तरह उपसंहार ( अंत ) भी शंकर के 
विरुद्ध है । यह संभव नहीं है कि बादरायण ने अपने सूत्रों का श्रन्त 
'कार्ययह्व! तक पहुँचे हुये अपुर्शमुक्त' के वर्णन के साथ किया हो । 


हू 
श्श्८ दुशनशास्त् का इतिहास 


करती है | यद्द बन पूण' मुक्त पुरुष का ही है और पर? तथा “अपर 
अहम का भेद शंकर की करपना हैं । 

धियो की दीका ठीक मालूस पड़ती हैं । वास्तव में “अविद्या? या माया! 
की धारणा शंकर की अपनी है, इसी कारण उन्हें सून्रकार के 'परिणाम- 
वाद! की जगह “विचत्तवाद' का प्रतिपादन करना पढ़ा, यही कारण उनके 
सत्रों के अर्थ में जगह-जगह खींचा-तानी करने का है । अविद्या की उपाधि 
से ही बहूम, ईश्वर बन जाता है | “अपर-बहम और “पर-अहम' का भेद 
शंकर का अपना मालूम होता है, सूत्रकार का नहीं । सूत्रकार की शिक्षा 
का सारांश यही है कि संपूर्र' जगव्‌ घहम का कार्य है, जीव अहम का 
अंश है और मुक्ति का अर्थ महम लोक-प्राप्ति है। कारण और कार्य में 
अनन्यत्व संबंध होता है। सूत्रकार जगत्‌ को मिथ्या नहीं सममते; वे 
विवर्त्वादी नहीं हैं। विश्व की रचना बहस की लीला है । अहम और 
उसके च्यापारों के विषय में श्रुति ही प्रमाण है | आचार्य श्रति को "प्रत्यक्ष 
कहते हैं और स्ट्ति को अनुमान! 

योगवाशिष्ठ” 

श्री शंकराचार्य के अद्े त वेदांत का वर्णन करने से पहले हम दो कृतियों 
का परिचय दे देना चाहते हैं, एक योगवाशिष्ठ और दूसरी साण्इक्य- 
कारिका । पहली कृति एक बढ़ा अंथ है* और दूसरी बहुत संक्षिप्त वस्तु 
है। दोनों पर बौद्ध-दर्शव का भ्रभाव स्पष्ट दिखलाई देता है । दोनों निराशा- 
वादी हैं और जगत को स्वप्नवत्‌ समझते हैं । कुछ दी वर्ष पहले प्रोफ़ेसर 
बी० एल० आज्रेय ( काशी ) ने आधुनिक विद्वानों का ध्यानयोग- 
चाशिष्ठ की ओर आकर्षित किया है। योगवाशिष्ठ को दार्शनिक विचारों 

१ ध्योगवाशिष्ठ का यह परिचय डाक्टर वी० एल० आत्नेयके “धोगवाशिष्ठ 
एयंड मांडन थाट” के आधार पर लिखा गया है । 

२--डा० दासगुप्त के अजुसार योगवाशिष्ठ सें २३७३४ ःछोक हैं ( दे० भाग 
३, ए० २२८ ) 
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का भण्डार ही समझना चाहिये। इस पद्मात्मक अंथ के रचयिता को 
दार्शनिक भक्रिया स्वाभाविक सालूम होती है। नीचे हम अज्ुवाद-सह्दित 
कुछ श्लोक उद्धृत करके पाठकों को योगवाशिप्ठ का थोढ़ा-सा परिचय 
देने की कोशिश करेंगे। संख्यायें प्रकरण, अध्याय और श्लोक बतलाती 
हैं। संसार दुःखमय है-- 
सत्तोज्सत्ता स्थिता मृप्ति, सृप्ति रस्प्रेप्वरम्थता । 
सुखेषु सू्ति दुःखानि किमेक॑ संश्रयाम्यहम्‌ (५६8$ ) 
आपद्‌ः सम्पद॒ः सर्वाः सुर्ख दुःखाय केवलम। 
जीवितं सरणायेव चत साया विजुम्मितम्‌ (६१६३॥७३) 
शेलनथा रय इब संभयात्येव योवनम्‌ ( दा७८।४ ) 
पात॑ पकव फलस्येव सरणं दुर्निवारणम्‌ | (६।७८।३ ) 
कास्ता दशों यासु न सन्ति दोपाः 
कास्ता दिशो यासु न दुःख दाहः | 
कास्ताः अजा यासु न भर्नुरत्वस्‌ । 
कास्ता: क्रिया यासु न नाम साया | (१२७३१) 
अथः--सत्ता या अस्तित्व के सिर पर असत्ता या नाश चत्तंसान है; 
सौन्दर्य पर कुरुपता सवार है; सुर्खों पर दुःख का आधिपत्य है) इन में 
से एक का पश्रय में किसका करूं ? 
सारी सम्पदाएं आपत्ति रूप हैं; सुख केवल दुःख के लिये है; जीना 
भरने के लिए है, सब माया का विजस्मण ( खेल ) है । 
शैल-नदी के प्रवाह की तरह यौचन चला जा रहा है। पके हुए फल 
के पतन की तरह मरना निश्चित हैं । 
कौन सी इष्टियां ( दार्शनिक सिद्धांत) हैं जिनमें दोष नहीं ? कौन-सी 
दिशाओं में छुख की जलन नहीं है ? कौन-सी उत्पत्तिवाली बस्तुएं हैं, 
कौन जीव हैं, जो मरण शोल नहीं हैं ? कौन-सी क्रियायें या व्यापर हैं 
जिनमें माया नहीं हे ? 


३३० दुर्शनशासत्र का इतिहास 


मजुष्य को पुरुषार्थ करना चाहिए, पुरुषार्थ ही दैव है -- 
यथा यथा अयत्नः स्पादू सवेदाशुफल तथा। 
इति पौरुष मेवास्ति दैवमस्तु सदेव च ॥ ( २६२ ) 
न तदस्ति जगत्कोशे शुभ कर्मोनुपातिना । 
यत्पौरुपेण शुद्धुन न समासाथते जनेः ॥ ( श।६ रा८ ) 
अर्थ :--जैसे-जैसे मनुष्य प्रयत्न करता है, वैसे-वेसे शीत्र फल मिलता 
है | पौरुष ही सब कुछ है, वही दैव है। जगत्‌ में ऐसी कोई वस्तु नहीं 
है, जो शुद्ध पुरुषारथ से श्राप्त न हो सके । 
ज्ञान के लिए अनुभूति ही सर्वश्रेष्ठ साधन है :-- 
अनुभूर्ति बिना रूप॑ नात्मनश्चानुभूयते | 
स्वेदा सर्वथा सब स अत्यक्षो5नुमूतितः ॥ (५॥६४।६४३ 
न शास्प्रनॉपि गुरुणा दृश्यते परसेश्वरः । 
इश्यते स्वात्मनैवात्मा स्वया स्वस्थया धिया ॥| ( ६११८४) 
अथथ :--अनुभव के बिना आत्मानुसूति नहीं हो सकती । भ्रत्यक्ष- 
ज्ञान अनुभव-साध्य है| न शास्त्र से, न शुरु से; अपनी आत्मा अपनी ही 
बुद्धि को स्वस्थ करके देखी जा सकती है । 
योग-वाशिप्ठ का विश्वास है कि जगत्‌ मनोमय है | यदि जयत्‌ को 
द्वप्टा से अत्यंत भिन्न मानें तो किसी अकार का ज्ञान नहीं हो सकता । 
न संभवति संवन्धो विषमाणं निरन्तरः | 
न परस्पर संबंधाद विनाजुमवर्न सिथः | ( ३३१२१॥३७ ) 
ऐक्यँ च विद्धि संबंध नास्व्वसाव समानयो : | (३॥३२१।४२) 
सजातीयः सजातीयेनेकता मनुगच्छति । 
अन्यो5न्याजुभवस्स्तेन भवत्वेकत्व निरचयः । (६२९६।१ २) 
दष्ड बये न यद्येकमभविप्यच्चिदात्मके। 
तद्‌ इश्यास्वाद मक्ञः स्पान्नाइप्टवेचुमियोपलः । ( ६१८६ ) 


अर्थ :--जो पस्तुएं एक-दूसरे से अत्यंत भिन्न हैं, उनमेंसंबंध नहीं 
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हो सकता और बिना संबंध हुए ज्ञाता को छ्लेय का अनुभव नहीं हो 
सकता | संबंध एकता को कहते हैं; जो समान नहीं हैं, उनमें यह नहीं हो 
सकता । सजातीय ( एक श्रेणी के ) पदार्थों में एकता या संचंध होता है; 
इसी से एक को दूसरे का अजनुमव होता है। यदि द्वषा ( जीव ) और 
इश्य ( जगव्‌ ) दोनों चैतन्य रूप न होते तो हष्टा इश्य को कभी न जान 
सकता, जैसे पत्थर गन्ने का स्वाद नहीं जानता । 

पाठक इस थयुक्ति को बहुत ध्यान से पढ़े | योरुप के बढ़े-बढ़े दाश- 
निर्कों ने इस युक्ति का आधुनिक काल में श्रयोग किया है। जैनियों भर 
सांख्य की आलोचना सें हमने इसी युक्ति का आश्रय लिया था। जो 
अत्यंत भिन्न हैं उनमें संबंध नहों हो सकता । इससे विश्व की एकता 
सिद्ध होती है। यदि भ्रकृति और पुरुष, पुदूगाल भौर जीव अत्यंत मिन्न 
हों, तो उनमें ज्ञातृ-हछेय संबंध संभव न हो सके। यदि सृष्टि से हमारी 
किसी प्रकार एकता न हो तो वह हमें सुन्द्र न लगे, हमारे हृदय को 
स्पर्श न करे । द्वेतवाद की सबसे बड़ी कठिनता जड़ और अजड़ में 
संबंध स्थापित करना है | हीगल ने इसी युक्ति का आश्रय लेकर “विरुद्द- 
ग्रुण एकन्न नहीं हो सकते”! इस नियम का खंडन किया था । विरोध भी 
एक भकार का संयंध है और विरुद्धों में भी किसी प्रकार की एकता होनी 
चाहिए । प्रसिद्ध दार्शनिक बे डले का कथन है :--- 

४ एक अवयवी या ऊँची श्रेणी के अंतर्गत ही संबंध हो सकते 
हैं, इसके अतिरिक्त संबंध का फोई अर्थ नहीं है १९ 

इसी तक के सहारे बे डले ने विश्व-तत्त्व की एकत्ता सिद्ध की है | पाठक 
हमारे पिछले उदाहरण को याद कर लें । दो गज़ और दो मिनिट में इस 
लिये कोई संबंध दिखला नहीं देता कि हम उन्हें किसी एक बढ़ी श्रेणी के 
अंतर्गत नहीं ला सकते | इस तक से क्या निष्कर्प निकलता है ? यह 
योगवाशिष्ट के ही शब्दों में सुनिये :--- 


१--एपियरेस एएड रिअलिटी, पृ० पदर 
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बोधावडुद यदुवस्तु बोध एवं तदुच्यते । 

ना बोध॑ छुध्यते चोधो वेरूप्याचेन नान्‍्यथा ।६२९॥१२ 

यदि काष्टोपलादीनां न भवेद्‌ वोधरूपता 

तत्सदाबुपलस्भः स्थादेतेपामसतासिच । (६१२६।१४) 

सच जगद्गतं दृश्य चोधमात्र मिद्ं ततम्‌ । 

स्पन्द सात्न यथा चायुजेल साह्र यथाणवः ।६२९१७ 

मसनोसनन निर्माण सात्रमेतज्जगवत्नयस्‌ | (४।३१॥२३) 

थौः क्षमा वायु राकाशं पर्वताः सरितो दिशः 

अंतः करण तत्त्वस्थ भागा वहिरिव स्थिताः । (५४६॥३५९) 

कहप॑ क्षणीकरोत्यंतः क्षण नयति कल्पताम्‌ 

सनस्तदायत्त सतो देशकालक्रमं बिंदु: | (३११०३॥३४) 

काँता विरहिणा मेक वासर॑ बत्सरायते । (३॥२०॥४१) 

ध्यान अक्तीण चित्तस्थ न दिवानि न रात्रय :) (३॥६०।२६) 

भावार्थ:--बोच या ज्ञान से जो वस्तु झानी जाय उसे बोध ही 
समझना चाहिए | बोध या ज्ञान बोध-सिन्न पदार्थ को नहीं जान सकता। 
यदि काठ और पत्थर बोधरूप न हों तो असत्पदा्थों की भाँति उनकी 
कभी उपलब्धि न हो। यह खारा ब्रह्मांड बोधरूप है, जैसे घायु केवल 
स्पंदुन है और संसुद्ष जलमान्न है । यह तीनों लोक सन के सनन द्वारा 
ही निर्मित हैं. मनोमय हैं। चुलोक, पृथ्वी, वायु, आकाश, पव॑त, 
नदियाँ, दिशाएँ--यह सब अंतःकरण द्वव्य के भाग-से हैं जो बाहर 
स्थित हैं । 
देश और काल का क्रम सन के अघीन है ! सन एक क्षण को कल्प 

के बराबर लंचा बना सकता हैं और एक कल्प को क्षण के वरावर छोटा। 
जिनका प्रियतमा से वियोग हो जाता है उन्हें एक दिन वर्ष के बराबर 
अतीत होता है | ध्यान-द्वारा जिसने चित्त (वृत्तियों) का चाय कर दिया 
है उसके लिये न दिन हैं न रातें | 
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पाठक कहेंगे कि यह तो विज्ञानवाद या बर्कले की सब्मेक्टिजिज़्म है । 
इसीलिये हमने कहा था कि योगवाशिष्ट पर बौद्ध-दर्शन का प्रभाव दिखाई 
देता है। योगवाशिष्ठ के लेखक में बौदु-विचारकों जेसी उदान और साहस 
है। परंतु फिर भी योगवाशिष्ट वेदांत का अंध है | एक श्लोक कहता है, 
आमग्मात्स्वम्द्शा भेदो न स्थिरास्थिरते बिना 
समः सदैव सर्वेन्न ससस्तो :नुसवो5नयोः । (४॥१६।१३) 
अर्थात्‌ जाअग्रत दशा और स्वप्नदुशा में कोई भेद नहीं है, सिफ्र यही 
सेंद है कि पहली में स्थिरता और दूसरी में अस्थिरता पाई जाती है। 
दोनों सें सदेव और सर्वन्न एक-सा अनुभव होता है । 
यह विशुद्ध विज्ञानवाद है । परंतु योगवाशिष्ठ के रचयिता का एक 
स्थिर तत्व ब्रह्म” में विश्वास है, यही विज्ञानवाद से भेद हैं । 
सर्व शक्ति पर॑ं मह्म सर्ववस्तु मय ततम्‌ 
सर्वथा सदा सर्व सबेः सर्वन्न सर्वंगम्‌ | (६।१ ४८) 
शावाच्य मननि व्यक्त सतीन्द्रिय मनामकम्‌ | (६१४२॥२७) 
न चेतनो न च जड़ो न चैचासन्नसन्मयः | 
नाहँ नान्यो न चैवैको नानेको नाप्यनेकचान्‌ | (६।७२।४१) 
यस्य चात्मादिकाः संज्ञा: कल्पिता न स्वभावजा:। (३।६।९) 
न च॒ नास्तीति तदूवक्तं युज्यते चिह्पुयंदा । 
न चैवास्तीति तदूबक्तुं युक्त शान्त्मलं तदा । (६।४३॥६) 
अतच्षयास्धत सम्पूर्शादस्भोदादिव चृष्टयः | (३।६।१४) 
हृष्ट्दर्शनदश्यानाँ त्रयाणाझ्ुदुयो यतः । (६॥१०६।॥११) 
न सन्नासन्न मध्यान्तं न सर्व सर्वमेव च । 
मनोवाचोभिरमआश्य' शुन्याच्छन्यं सुखात्सुखस्‌ (२।११ ६८३) 
आत्मैव स्पन्‍्दुतते विश्व वस्तु जातेरियोदितम,। 
तरद्ध कण कल्नोले रनन्ताम्व्वस्छधादिव | (६॥७२।२३) 
परसार्थधन शैलाः परमार्थघनं मुसाः । 
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परसार्थघन पुथ्वी परसार्थधनं नमः । (३॥१९४।४४) 

लौयतेंज्कुरकोशेपु रतीमवतिपह्नचे । 

उल्लसत्यम्वु चीचित्वे प्रनुत्यति शिलोदरे । 

प्रवर्षत्यम्चुदो भृत्वा शिल्लीभूयावत्तिधति ।॥ (३३४०२१,२२) 

ब्रह्म सर्वे जगदुवस्तु पिण्डमेक मखणिडितम्‌ ॥ (३॥६०३६) 

भावार्ध:--बह्म सर्वशक्तिमय है, सर्च॑वस्तुमय है; वह सदा, सर्घ॑न्न 

सब रूपों में विराजमान है | वह अवाच्य है, अभिव्यक्त नहीं है, इंद्रिय- 
रहित और नाम-शुन्‍्य है | चह न चेतन है, न जढ,न सत्‌ न असत्‌, न 
मैं न मेंसेसिन्न, न एक न अनेक | आत्मा आदि उसके नाम कह्पित 
हैं, स्वासाविक नहीं । वह नहीं है”, ऐसा नहीं कह सकते क्योंकि वह 
चैतन्य स्वरूप है; 'चह है? ऐसा भी दोष-रहित त्रह्म को नहीं कद सकते । 
जैसे मेघों से बृष्ठि होती है चैसे ही आनंद्मय अथवा असृतसय बह्म से 
हष्ा, धश्य और दुर्शन इन तीनों का उदय होता है। बह्म न सत्‌ है न 
असव्‌, न मध्य न अंत, न सब कुछ न-न-कुछ, वह चाणी और मन से 
अहण होने योग्य नहीं है, चद् शून्य से भी शूज्ञ्य है, सुखरूप है| हजारों 
चस्तुओं के रूप में आत्मा ही स्पंदित हो रही है, जैसे समुद्र में अनंत 
जल त्तरंग, कण, कल्नोल रूप में स्पंदित रहता है। पर्चत, चूत्ष, पुथ्वी 
और आकाश परमार्थ ऋद्मरुप हें | वही भक्म अंकुरों में लीन होता है, 
चही पत्तों में रस चन जाता है; जल की लहरों में क्री़ा करता है, शिज्षा- 
गर्भ में नाचता है, मेघ बन कर बरसता है और शिल्ा चन कर स्थिर 
रहता है । एक अखंड अह्म ही जगत्‌ की सारी चस्तुएँ है ।* 


गोड़पाद की साण्इक्य-कारिका 
भार्दृक्‍्योपनिषत्‌ पर कारिका लिखनेवाले गौड़पाद सांख्य-कारिका 
के टीकाकार से भिन्न कहे जाते हैं। श्रद्ोत-वेदांत के अंथों में यह कारि- 


ये [+ पु 
5_योगवाशिष्ठ शंकर के बाद की रचना मानी जाती है यद्यपि ओ-्, 
आज्जेय का मत और है ॥( दे० दासगुप्त, भाग २, घू० २२८ ) 
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काएं सबसे प्राचीन हैं | शंकर का सायावादु यहां पाया जाता है। श्री 
गौडपाद शायद शंकराचाय के शिक्षक ओर गोबिंद के गुरु थे । कारिकाओं 
पर शंकराचार्य ने टीका लिखी है । कुल कारिकाएं चार प्रकरणों में विभक्त 
है-.श्रर्थाव्‌ आगम प्रकरण जो मांडक्य की न्याख्या है, वेतथ्य प्रकरण, 
जिस में जगत्‌ का मिथ्यात्व सिद्धु किया है, अद्वोत्त अकरण और अलात 
शांति अकरण । गौद़पाद के सिद्धांत कहीं विज्ञानवाद, कहीं शूल्यवाद और 
कहीं अद्वोत वेदांत से मिलते हैं | वे बेदांती हैं, पर उनपर बौद्धों का प्रभाव 
स्पष्ट प्रतीत होता है । कारिकाओं में ुद्ध! शब्द का प्रयोग कई जगह 
हुआ है। कुछ कारिकाएं नागाजुंन की कारिकाओं से बिलकुल मिजती 
है। कम-से-कस यह निश्चित है कि गौदपाद बौद्ध दुर्शन और बौद्ध ग्रंथों 
से काफ़ी परिचित थे । 
गौड़पाद के भत में संसार स्वप्न की त्तरह मिथ्या हैं । बैतध्य भअ्करण 
के चौथे श्लोक की टीका में श्री शंकराचाय लिखते हैं :--- 
जाप्रदू दश्यानां भावानां वैतथ्यमिति अतिज्ञा, दृश्यप्वादिति हेतुः। 
स्वप्नदश्य भाववदिति दृप्टांतः । 
अर्थात्‌ जाम्रतावस्था में दीखनेवाले सावपदार्थ मिथ्या हैं, क्योंकि थे 
दृश्य हैं, स्वप्न में दौखनेवाले भाव पदार्थों को तरह | इस अकार भत्तिज्ञा, 
हेतु और उदाहरण तौनों मौजूद हैं। “जो-जो इश्य है, चह-वह मिथ्या 
है! यद्द व्याप्ति है । यह गौड़पाद की पहली थुक्ति है। दूसरी युक्ति सुनिए, 
आदुवंते च यन्‍्नास्ति वत्तसानेडपि तत्तथा | 
जो भ्रादि में नहीं है और अंत में भी नहीं है, उसे वर्तमान काल्न में 
भी चेसाही समकना चाहिए। एक समय था जब यह जगत्‌ नहीं था, 
एुक समय यह रहेगा भी नहीं; इसलिये अब इस जगत्‌ की वास्तविक 
सत्ता है, यह हृठपूर्वक कौन कह सकता है 
जीव कद्पयते पूर्व ततो भावान्पृथयूविधान्‌ । 
चाद्घानाध्यात्मिकॉस्दैव यथाविद्यस्तथास्थतिः (२।१६) 
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पहले जीव की कल्पना होती है, फिर भोतिक और सानसिक भावों 
की । कर्पित जीव की जैसी चिद्या होती है चैसी ही उसकी स्मृति 
होती है । 
जैसे अंधकार में निश्चय न होने के कारण रस्सी कभी सर्प कभी 
पानी की धारा सालूस होती है, चेसी ही जीव की कल्पना है । (२।१८) 
जैसे स्वप्न हैं जैसी माया है, जैसा गंधव॑-नगर (गंधर्व-रचित मायिक 
नगर) होता है, वेसा ही वेदांत के वेत्ता इस जगत्‌ को समझते हैं। 
(२॥३१ ) 
म निरोधो न चोत्पत्तिन बच्चो न व साधकः | 
न झुझुचुन वे झुक्त इत्येषा परमार्थता | (२३२) 
न जन्म होता है व नाश; न कोई वद्ध है न साधक । मोक्षार्थी भौ 
कोई नहीं है, यही परमार्थ-ज्ञान है । 
घटादिपषु भ्रलीनेषु घटाकाशादयो यथा ॥ 
आकाशे संप्रलीयंतते त्द्वज्जीवा इहाव्मनि (३४) 
जैसे घट आदि के नष्ट हो जाने प्र घठाकाश आदि का महाकाश में 
लय हो जाता है, चेसे ही जीवों का आत्मा या बह्म में लय हो जाता है। 
यथा भवति बालानां गगन सल्िनं मैः । 
त्तथा भ्रवत्यक्ुद्धानामात्मापि सलिनो मलेः (३॥८) 
जैसे बालकों की मति में आकाश. . .संसार के मजों से भल्तिन हो 
जाता है, वैले ही अ्रविद्वात्‌ आत्मा को सलिन दोनेवाला समझते हैं । 
नागार्जन की तरह गौड़पाद का सी सत है कि किसी वस्तु की उत्पत्ति 
मानना संगत नहीं है । “अजाति! अथवा जन्म का अभाव ही दाशंनिक 
सत्य हैं | वे कहते हैं, 
अजातस्येव सावत्य जातिमरिच्छुन्ति चादिनः । 
अजातो झास्रतो भावो सत्मेतां कथमेष्यति (३६२०) 
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न भवत्यमृतं सत्य न सर्व्ममु्त तथा । 
प्रकृतेरल्‍्यथाभावी न कथश्विद्‌ भविष्यति ३२१। 

जन्म की सत्यता के पक्तपाती अजात (जो उत्पन्न नहीं हुआ हैं) तत्त्व 
का ही जन्म कथन करते हैं। परंतु जो “अजात' है वह अमर है, वह 
मरणशील केसे बनेगा (अर्थात्‌ वह उत्पन्न कैसे होगा) 

जो अमर है, वह सरणशील नहीं बन सकता, जो मरणशील है वह 
अमर नहीं हो सकता | कोई चस्तु अपने स्वाभाविक घर्म को नहीं छोड 
सकती । 

भूतस्प जातिमिच्दन्ति वादिनः कैचिदेव हि । 
अभूतस्यापरे धीरा विवदुन्तः परस्परम्‌ ।9३ । 
भूत न जायते किद्विदुमतं नेव जायते। 
विवदन्तो5ढया हथोवसजातिं ख्यापयन्ति ते ।४॥४॥ 
ह्तवादियों में आपस में विरोध है। कुछ वादी विद्यमान की उत्पत्ति 
कहते हैं, छुछ अविद्यमान की (पहले सत्काय॑वादी है, दूसरे असल्कार्यवादी) । 
न वियमान उत्पन्न होता है, न अविद्यमान ही उत्पन्न होता है । धास्तव में 
जाति? ही सत्य है, इसे तक करते हुए अद्वेती सिद्ध करते हैं । 
स्वतो वा परतोवाइपि न किन्निद्चस्तु जायते । 
सदसत्‌ सदसदुवापि न किब्निदस्तु जायते ।४२२। 

न कोई चीज्ञ अपने से उत्पन्न होती है, न दूसरे पदार्थ से; सब, 
श्रसत्‌, या सत्‌ और अ्सत्‌ कोई चीज़ उत्पन्न नहीं होती। पाठक इस 
कारिका की नागाजुन की पहली कारिका से छुलना करें । 

कारणादू यद्यनन्यत्व मंतः कार्यमजं तब 
जायमानाद्धि वे कार्यात्कारण ते कर्थ भुवम्‌ | [४६२ | 
_ खाँस्यवाले प्रकृति को अज कहते हैं और कार्य की कारण से 
अनम्यता चतलाते हैं । यदि कार्य और कारण एक ही हैं, तो कारण को 
तरह कार्य को भी अज ( जन्म-रहित ) सावना चाहिए । यदि कार्य 
र्र्‌ 


शब्द दुर्शनशाख का इतिद्दास 


मदहत्त्न भादि अज नहीं हैं तो कारण प्रकृति फैसे अज हो सकती है? 

यदि कारण को अज न सानकर उत्पत्तिवाला मार्ने तो भी नहीं 
बनता । वह उत्पन्न कारण किसी और से उत्पन्न छुआ होगा, वह छिसी 
ओर से इस अ्कार श्रववस्था हो जाययी । | ४४१३ । 

नास्त्यसदे तुकमसत्‌, सदृसद्ध छुके तथा । 
सच्च सद्ध तुक॑ नास्ति सद्धे चुकमसत्कृतः ४४० 

श्रसद्‌ हंतु चाला असद्‌ कहीं नहीं है, असव्‌ जिसका हेतु हो ऐसा सद्‌ 
पदार्थ भी नहीं है; सत्‌ से उत्पन्न सत्पदार्थ भी नहीं हैं; सच्‌ हेतुवाला 
असत्‌ पदार्थ तो हो ही कैसे सकता है ? अभिप्राय यह है कि कार्य-कारण- 
भाव किसी अकार नहीं वनता | उत्पत्ति और नाश के समान ही कारणता 
को घारया विरोध-अस्त है | 

गौड्पाद को विज्ञानयाद भी अभिप्रेत नहीं हैं क्योंकि उसमें भी 
उत्पत्ति की धारणा वर्तमान हैं और गौड़पाद 'अजाति! के समर्थक हैं | 

तस्तान्न जायते चित्तंचित्त-दश्यं न जायते । 
तस्य पश्यन्ति ये जाति खे थे पश्यन्ति ते पद्म ॥४|२प८। 

चित्त उत्पन्न नहीं होता, चित्त के दृश्य भी उत्पन्न नहीं होते | जो 
उसकी उत्पत्ति मानते हैं वे आकाश में “पद? देखते हैं। पद का अर्थ है 
सरणि या मार्ग । चित्त की उत्पत्ति आकाशा-हुसुस के सुल्य हैं, यह 
आशय है । 

कठ्पना-हीन अज ज्ञान ज्ञेय से अमिन्‍न कहा जाता है। न्ह्म छ्षेय 
है, श्रज है, नित्य है; थ्रज द्वारा ही वह झेय है | ज्ञाता, ज्ञान और शेय 
तीनों अज हैं । ( ३६३ ) 

जब सन निग्रृहीत ( समाधिस्थ ) होता है तब उसमें कल्पनाएं नहीं 
रहती; यह दशा ( योग-द्वारा ) ज्षेय है, यह सुपुप्ति से मिन्‍न है । सुपुप्ति- 
दशा में अन्ृत्ति और चासनाओं के बीज वर्तमान रहते हैं । ३१३४ 

बह अज है, निद्धा और स्वप्न रहित है, नाम और रूप हीन है, 


वैदांतसूत्र, योगवाशिष्ठ और गौड़पाद ३३६ 


सदेव प्रकाश-स्वरूप है, सर्वेक्ष है। ब्ह्म-प्राप्ति के लिये उपचार ( किसी 
प्रकार के अजुष्ठान ) की आावश्यक्रता नहीं है ( ३३३६ » 

' जब चित्त सुपुप्ति में लय होना छोढ़ देता है, जब वह विक्तिप्त नहीं 
होता, वायु-रहित स्थान में दीप की माई जब चह् स्थिर हो जाता है, जब 
उसमें विपयों को कठ्यनाएं स्फुरित होना बन्द हो जाती हैं, तब साधक 
अह्य-स्वरूप हो गया, ऐसा समझना चाहिए | (३३४६ » 

इस स्वस्थ, शान्त, केवश्यरूप, अज, अजद्दारा शेय, अजुत्तम सुख या 
आनन्द की ही सर्वज्ञ संता है। आनन्द और क्वान प्रह्म का ही स्वरूप 
है (३१४७) 
दुर्दृश सति गम्भीर मर्ज साग्यं विशारद्स्‌ 
चुद्ू था पदुसनानात्व॑ नमस्कुर्मो यथा घलम्‌ । ४१०० । 
जो मह्म कठिवता से देखा जाता है, जो अतिशय गम्भीर है, जो 
अ्रज, सम भौर विशारद दे, जो अनेकता-हीव है, उस परमार्थ तत्तत को 
यथाशक्ति नमस्कार करते हैं । 


छठ्वां अध्याय 
हक वेदांत 
अहत वेदांत 
अद्दोत वेदांत के अतिपादक श्री शंकराचार्य भारत के दाशनिक 
आकाश के सब से पअभापूण नक्षत्र हैं। उनकी 
गणना भारत के श्रेष्ठम विचारकों में होनी 
चाहिए । यान्नवल्क्य, आरुणि, गौतम, कणाद और कपिल के अतिरिक्त, 
जो कोरे दाश॑निक ही नहीं चल्कि ऋषि थे, भारत के किसी दार्शनिक की 
छुलना शंकर से नहीं की जा सकती । तर्कपूर्ण पाणिइत्य और क्रान्तदुर्शिता 
में रामानुज के अतिरिक्त भारत का दूसरा दाशैनिक शंकर के पास भी नहीं 
पहुँचता । उपनिपदों और भगवदुगीता की तरह शांकर-भाष्य का स्थान 
विश्व-साहित्य में है। श्री शंकराचार्य का भाष्य समुद्ग की तरह गग्भीर 
और आकाश-मण्डल की तरह शान्त्र और शोभासय है | संसार के किसी 
दार्शनिक ने ऐसे मेधावी टीकाकारों और व्याख्याताओं को आकर्षित नहीं 
किया, जैसे कि शंकर ने; किसी के इतने अजुयायी नहीं हुये जितने कि 
शंकर के । अकेले शंकर ने हिसालय से लेकर कन्याकुमारी तक चौद्धों के 
बौद्धिक साम्राज्य को नप्ट करके वेदांत की दुन्दुभि बजा दी । 
शंकर का समय ( ७८८--८२० ई० ) बताया जाता है। उनकी 
अवस्था सिफ़ वत्तीस वर्ष की हुईं । कहते है कि आठ चर्ष की अवस्था तक 
वे सब वेद पढ़ चुके थे | मह्मचर्यावस्था से ही उन्होंने संल्यास ले लिया | 
शंकर का हृदूय वड़ा रूदुल था । कहा जाता हैं कि संन्‍्यास-घर्म के विरुद्ध 
उन्होंने अपनी सतक साता का दाह-संस्कार किया । उनकी मुत्यु केदार- 
नाथ८ हिमालय ) में हुई । 


श्री शंकराचार्य 


शद्वेतत वेदांत ३४१९ 


एक किंवदन्ती के पता चलता है कि शंकर की कुमारिल से सेंट हुई 
थी। कुमारिल ने बौद्धों का खण्डन करके अपने कर्म-प्रधान दर्शन का प्रचार 
किया था। कुमारिल के शिष्य मण्डनसिश्र से शंकर को घोर शाख्तार्थ 
करना पड़ा । इस शाखार्थ में सण्डन मिश्र की पत्नी भारती” मध्यस्थ थीं । 
संडन मिश्र सीमांसा के अद्वितीय पंडित थे । उनके दर्वाज्ञ पर कौरांगनाएं 
( सारिकाएं ) 'आमाण्यवाद”ः के विपय सें बातें करती थीं। शंकर से 
परास्त हो कर वे अद्वेत-चादी 'सुरेश्वराचार्य! बन गये । इन कथाओं में 
कितना ऐतिहासिक तव्य है, यह बताना कठिन है| सुरेश्वर को मंडन 
मिश्न के नाम से कई प्रसिद्ध लेखकों ने उद्धुत किया है । 

श्री शंकराचार्य ने मद्यसूत्न, उपनिपदों और भगवदूगीता पर भाप्य 
लिखे हैं। उपदेशसाहस्ती, शतश्लोकी आदि 
उनके सरल प्रकरश-अन्ध हैं । इसके अतिरिक्त 
उन्होंने दक्षियासूर्ति स्तोन्न, हरिसीढे स्तोत्र, आनंदलहरी, सौन्दर्यलहरी 
आदि भी लिखे हैं। अपनी कृतियों से शंकराचाय कवि, भक्त और दाश- 
निक सभी सिद्ध हो जाते हैं। उनके दर्शन को किसी ने अद्दौसवाद, 
किसी ने मायावाद या सिध्यात्ववाद और किसी ने ( आधुनिक काल में ) 
रहस्पवाद का नास दिया है । 

शांकर भाष्य पर पद्मपाद ने “पंचपादिका”* लिखी और श्री चाचस्पति 

सिश्न ने “सामती ।”” चाचस्पति मिश्र ने सभी आस्तिक दर्शनों पर महत्त्व 
पूर्ण अ॑थ छिखे हैं, परंतु उनमें “भामती” का, लो कि उनको अंतिम 
कृति है, स्थान सब से ऊँचा है। “पंचपादिकाः पर अकाशाल्मन्‌ ने 
विवरण” लिखा । “भामती”? पर अमलानंद का 'कल्पतरः और उस 
पर भ्रष्पय दीक्षित का 'कर्पतरु-परिसल! भसिद्ध हैं। “भामती” और 
भवेवरण! के नाम से भ्रद्गोतवेदांत के दो संप्रदाय चल पड़े । 'सर्वदर्शन 
संभह” के लेखक भाधवाचाय॑ ने “विवरण-ममेय-संग्रह” और “पंचद्शी! 
;_पचपादिका टीका सिरे पहले चार सूत्नों ( चतुःसून्नी ) पर है। 


बेदान्त का साहित्य 


श्छर दर्शनशासत्र का इतिहास 


दो ग्रन्थ लिखे हैं । शांकर-भाष्य पर आनंदगिरि का 'न्याय-नि्णेया और 
गोचिंदानंद की 'रवत्नप्रभा” भी पसिद्ध हैं । शंकर के शिष्य सुरेश्वर ने 
'मैप्कस्य सिद्धि! और 'वारत्तिक” दो महत्त्वपूर्ण अन्थ लिखे हैं। सुरेश्वराचाय 
के शिप्य श्री सर्वश्षमुनि का 'संक्षेप शारीरक” भी प्रसिद्ध अन्य है । ओीहप 
का खंडन-खंड-खाद्या ( ११६० ई० ) तकनात्मक अन्थों सें बहुत 
प्रसिद्ध है। उक्त अन्य पर चित्सुखाचार्य की 'चित्सुखी? महत्वपुरं दीका 
है । नवीन अन्थों में मधुसूदन सरस्वती की “अद्वेंतसिद्धि! बहुत पसिद्ध 
है । धर्मराजाध्वरीन्द्र की 'वेदान्त-परिभापा' ( १६ थीं शताव्दी ) वेदान्त 
के सिद्धान्तों का अमायों के अंतर्गत वर्णन करती है। 'शिखामणि! उस 
प्र दीका है। सदानंद का 'विदांत सारः सरल रूप में वेदांत का तत्व 
सममाता है । 

पाठकों को यद्ट बात ध्यान में रखनी चाहिए कि भारतीय दर्शनों को 
उन्नति और विस्तार टदीकाओं के रूप में हुआ है । टीका लिखना हमारे 
यहां छोटा काम नहीं ससका जाता था। भारत के बढ़े-बड़े विचारक 
टीकाकार के रूप में दी जनता के सामने आए हैं। अत्येक टीकाकार मूल- 
अन्थ से कुछ अधिक कहने की चेष्टा करता है। वाचस्पति, सुरेश्वर, 
प्रकाशात्मन्‌ जैसे प्रतिभाशाली लेखकों पर किसी भी देश को गये हो 
सकता है, परंतु वे अपने को टोकाकार या व्याख्याता के अतिरिक्त कुछ 
नहीं समझते । भारतीय दार्शनिर्कों ने वैयक्तिक यश की विशेष परवाह न 
की, उन्होंने जो कुछ किया अपने संप्रदाय के लिप किया । फिर भी यह 
ढीक है कि कभी-कभी टीकाओं और उपदीकाओं की संख्या वैध सीमा का 
उद्लंधन कर जाती है । “चेदान्त-सूत्रों” से 'कल्पत्रू-परिमल”? तक टीकाओं 
या व्याख्याओं की गिनती आधुनिक विद्यार्थी के लिए. विस्मय-जनक है । 

मीसांसा की आलोचना 

शांकर साप्य सें भारत के प्रायः सभी दर्शनों की आलोचना की गई 

है। मीमांसकों और वेदांतियों का झगढ़ा मुख्यतः दो विषयों पर है । 


प्रथमतः, मीमांसक कर्म से सुक्ति सानते हैं और चेदांती ज्ञान से । कुछ 
विचारकों का मत ज्ञान-कर्म-समुच्चयवाद भी है पर वेदांत उससे सहमत 
नहीं है । दुसरा रूगड्ा श्रुतियों के प्रतिपाद् के विपय में हैं । सीमांसकों 
के मत में वेद कर्म-परक हैं, ज्ञोन-परक नहीं । घेदांतियों की सम्मति में 
ब्रह्म का ज्ञान कराना ही श्रुतियों का परम उद्देश्य है | इन दोनों सत्त- 
भेदों का हम क्रमशः वर्णन करेंगे । 

कर्म से मोक्त की आप्ति किस प्रकार होती है इसका वर्णन हम मीमांसा 

कम और ज्ञान--.. के प्रकरण में कर चुके हैं। मीमांसक विचारकों 

मोक्ष के साधन के अनुसार कास्य तथा अतिषिद्ध कर्मी के त्याग 
और नित्य कर्मों के सतत अलुष्ठान से सुक्ति मिल सकती है। नित्य कर्मों से 
तास्पय संध्या-बंदून आदि से है । चेदांतियों का कथन है कि नित्य-कर्म सब 
के लिए एक-से नहीं है, थे वर्णादि की अपेक्षा रखते हैं, और द्वेत की भावना 
के बिना अलुप्ठित नहीं हो सकते । द्त-भावना अज्ञान है, उससे मोक्ष की 
आशा नहीं की जा सकती। मौमाँसक भी मानते हैं कि कर्म-फल से 
छूटने पर ही मुक्ति होती है। परंतु कर्म का मूल अज्ञात है, अज्ञान को 
नष्ट किये बिना, केवल काम्य और पतिषिद्ध कर्सो को छोड़ देने से, कर्म 
की जड़ नष्ट नहीं हो सकती और कर्म-फल से' छुटकारा भी नहीं सिल 
सकता | 

मोक्ष कर्म का फल नहों हो सकती; इस विषय में श्री सुरेश्वराचाय, 
शॉकर-भाष्य का अजुसरण करते हुए कहते हैं :-- 
उत्पाद साप्य॑ संस्काय विकाय च क्रियाफलमस | 
नैवं मुक्तिय॑तस्तस्मातककर्स तस्या व साधनस्‌ ॥ 
| नैष्कस्य सिद्धि | १६३ 


कर्म का फल या तो उत्पाद्य ( उत्पन्न करने योग्य चस्तु ) होता है 
था विकाये; या संस्काय अथवा आप्य (आप्य ) । झुक्ति इनमें से कुछ 
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हु 


भी नहीं है इसलिए घह कर्स का फल नहीं हो सकती । श्री शंकराचार्य 
लिखते हैं :--- 

यस्यवृत्पाद्यो सोक्षस्तस्थ सानसं, वाचिकं, का्यिक वा कार्यमपेक्तते 
इति युक्तम्‌ । तथा विकार्यल्रे च तयोः पक्षयोमो क्षस्य शुचमनित्यलम्‌ । 

अर्थात्‌ यदि मोक्ष को उत्पाद्य था विकार्य मानें तो मुक्तावस्था भ्रनित्य 
हो जायगी । इसी पकार संस्कार का अर्थ है दोष दूर करना या गुयारोपण 
करना । परंतु मोक्त तो अपने ही स्वरूप के आविर्भाव को कहते हैं । सुक्त 
होने का अर्थ कहीं जाना भी नहीं है | संयोग का अन्त वियोग में होता 
है, इसलिए किसी देंश या स्थान-विशेष की प्राप्ति मोक्ष नहीं है (संयोगाश्च 
वियोगान्ता इति न देशादिलाभोधपि--सांख्यसूत्र ) । इस प्रकार मोक्ष 
कर्म का फल नहीं हो सकती । 

तब क्या कर्म मोक्ष-प्राप्ति में विलकुल सहायक नहीं हो सकते ? चेदांत 
का उत्तर है कि कर्म आराहुपकारक”ः या सहायक मात्र हैं। अच्छे 
कर्मो से चित्त-शुद्धि और विज्लों का नाश होता है जिससे कि मुसक् को 
शीघ्र ज्ञान हो जाता है। परंतु सुक्ति का “नियतपूर्वव्नत्ति' कारण ज्ञान ही 
है। गीता कहती है, 

आरुरुक्षोसुनेयोंगं कर्म कारण मुच्यते | 
योगारूदस्य तस्येव शमः कारण ऊुच्यते ॥ 

अर्थात्‌ जो झुनि योगारुढ़ होना चाहता है उसे कर्मों से सहायता 
मिल सकती है, परंतु योगारूढ़ के लिये 'शम! ( संन्यास ) ही साधन है । 
इस भकार कर्म दूरवर्त्ती उपकारक हैं और ज्ञान साज्षात्‌ उपकारक है । 

अब हम दूसरे वियाद-अस्त अश्न पर आते हैं | अरभाकर का मत है 
श्रति का प्रतिपाद्र केवल फि वेद के सब वाक्य क्रिया-परक हैं, सब श्रतियां 

कर्म या बह्म भी: 'कुछ करो! का उपदेश करती हैं, 'अम॒क पस्तु का 

छेसा स्वरूप या धर्म है? यह बतलाना श्रति का उद्देश्य नहीं है | पारिभा- 
पिक शब्दों में वेद में सिद्ध चस्त? के चोधक वाक्ष्य नहीं हैं | असाकर का 
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मत है कि भाषा-ज्ञात बिना कार्य-परक चाक्यों के नहीं हो सकता | 'याय 
लाओ? “अश्व लाओ' इन दो वाक््यों से गाय और अश्व का भेद समझ 
में आता है । इसी प्रकार गाय लाओ' और “गाय को बाँधो', इन आश्ाओं 
का पालन होता हुआ देखकर बालक 'कह्ाओ” और “बाँधो” का अर्थ-भेद 
जान सकता है ! सारे सार्थक वाक्यों का संबंध किसी कर्स था क्रिया से 
होना चाहिए । अत्येक शब्द का किसी क्रिया से संबंध रहता है जिससे कि 
उस शब्द का आर्थ-ज्ञान हुआ था । 

अद्वेतवादी उत्तर दे सकता हे कि शुरू में शब्दों का अर्थ किसी प्रकार 
भी सीखा जाय, बाद को शब्दों का अयोग क्रिया की ओर संकेत किये 
बिना सर्वथा संभव है। कुमारिल इस तथ्य को सममता है, परंतु श्रुति 
आत्म-क्नान का साधन है, यह उसे भी स्वीकार नहीं है | अपने मत की 
पुष्टि के ल्षिपु कुमारिल ने 'प्रसाण-व्यवस्था? की दुद्दाई दी है। प्रत्येक 
प्रमाण का विषय निश्चित है; एक असाण का विषय दूसरे असाण से नहीं 
जाना जा सकता | पत्यक्त का विषय श्रुति से जाना जाय यह डचित नहीं 
है श्रुति का विषय ख़ास तौर से, दूसरे असाणों का अशेय होना चाहिए । 
जहां प्रत्यक्षादें से काम चल ज्ञाय वहां श्रुति उद्धुत करने की क्या 
आवश्यकता है ? क्योंकि आत्मा एक सिद्ध वस्तु है, उसे दूसरे अमाणों से 
जाना जा सकता है; इसलिए आत्मा को श्रुत्ति का प्रतिपाद्य मानना ज्ञरूरी 
नहीं है । 

“प्रमाण” का यह लक्षण वेदांत को भी स्वीकार है। चेदांत-परिभाषा के 
अनुसार । 

अनधिगताबाधित विपयज्ञानत्व॑ प्रमात्वम्‌ 

अनधिगत और अब्ाघित अर्थ-विषयक ज्ञान को प्रमा कहते हैं । पेसे 
छान का साधन 'पसाण! है। प्रमाण के इस लक्षण को 'भामती' भी 
स्वीकार करती है ( अबाधितानधिगता संद्ग्धावोध जनकत्वंहि असाणत्व॑ 
प्रसाणानास--१।६।४ ) । इस लक्षण के अनुसार श्रुति की विषय-स्तु 
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प्रमाणान्तर से अक्षेय होनी चाहिए । वेदांतियों का कथन है कि आत्म का 
ज्ञान श्रति की सहायता के बिना नहीं हो सकता । इस अकार “बह्म अति 
का अतिपाथ है? इसकी अलंभावना नश्ट हो जाती है । 

यदि श्रुति के सब वाक्यों को क्रिया-परक साना जाय तो निपेध-वाक्य 
जैसे ब्राह्मण को नहीं मारता चाहिए, व्यर्थ हो जाएंगे । इस के आलावा 
श्रति के पचासों वाक््यों की कार्य परक व्याज्या संझूव नहीं है | “डस समय 
एक अद्वितीय सत्‌ ही वत्तसान था? इस चाक््य की कार्य-परक व्याख्या नहीं 
हो सकती । 'में उस औपनिपद ( उपनिषदों में वर्शित ) पुरुष के विषय 
में पूछुता हूँ” ( त॑ व्वौपनिषद युरुप घच्छामि ) इत्यादि से सिद्ध होता है 
कि उपनिपदों सें सुझ्यतया आत्म-तत्व का प्रतिपादन- है | 

श्री शंकराचार्य कहीं-कहीं कहते हैं कि अह्म सिक़े श्रुत्ति-द्वारा छोय है, 
अन्य अमार्यों का विषय नहों है ।* अन्यत्न उनका कथन है कि 'सिद्ध 
वस्तु! होने के कारण त्रह्म-विचार में श्रुति, भत्यक्ञाद्‌ सब का आसाय्य है 
ओर सब का उपयोग होना चाहिये | मह्म-ज्ञान का फल ही अजुभव- 
विशेष है ।* 

वेदाँत में तक का स्थान 

ब्रह्मज्ञाव में प्रसाणों का क्‍या उपयोग है इसी से संत्रद्द यह अरन भी 
है कि वेदांतशाख्र में तक का क्या स्थान है? इस विपय में भी शंकराचार्य 
ने परस्पर-विरोधी वातें कही हैं । 'तकांप्रतिप्ठानात” सूत्र पर भाष्य करते 
हुए शंकर कहते हैं कि मद्मय जेसे गम्भीर विपय सें तक को छुप रहना 
चाहिए क्योंकि तक अप्रतिप्ठित है| यह बहुधा देखा गया है कि एक 
तार्किक की युक्तियों का दूसरा अधिक चतुर तार्किक खण्डन कर डालता 
५ न च परिनिश्ठित वस्तु स्वल्पत्वेडपि अत्यक्षादि विपयत्व॑ ब्रह्मणः । १, १; 


ड (प्रू० ६ ३) 
२ श्र त्यादयोड्युभवादयरुच यथा संभव निह अमाणम्‌ , अच्ुभवावसानलादू 
भूत वस्तु विषयत्वाच अक्षज्ञानत्य ! १,१, २( ६० ५२ ) 
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है। तक-ज्ञान आपस सें विरोधी भी होते हैं--तर्क से परस्पर-विरुद्ध बातें 
भी सिद्ध की जा सकती हैं। 

इस पर प्रतिपक्षी कहता है कि तक अप्रतिष्ठित है! यह भी तो 
बिना तकी के सिद्ध नहीं हो सकता । न बिना सके के लोक-न्यवहार ही 
चल सकता है | शंकर उत्तर देते हैं कि कुछ विपयों में तर्क अवश्य उपयोगी 
होता है, पर चहा-विपय सें नहीं | 

दूसरे स्थानों में शंकर तक॑ की प्रशंसा करते हैं । माण्इक्य-फारिका 
( ३॥१ ) पर टीका करते हुए थे कहते हैं कि केचल तक से भी अद्वेत का 
बोध हो सकता है। गीता में 'ब्रह्म का शान नहीं दो सकता? ऐसा कहने 
वालों को डॉटते हुए वे कहते हैं :--- 

तथा च तद॒धिगमाय अनुमाने आयमे च सति ज्ञान नोत्पध्यत इति 
साइस मेतत्‌ । गीता २२१ । 

झर्थाव--अनुमान और श्रति के रहते हुए यह कहना कि घक्ष का 

ज्ञान नहीं हो सकता, साहस-मान्न है । यहां आचार्य ने यह मान लिया है 
कि अनुमान प्रमाण मक्म-ज्ञान में सहायक होता है । यहीं पर शंकर कहते 
हैं कि घह्य इन्द्रियातीत भी नहीं हैं, 

करणा गोचरत्वादिति चेन्न शास्त्राचायों पदेश शमदमादिसंस्कृत॑ मन 
आत्मदु्शने करणम, । 

शास्त्र और आचार्य के उपदेश और शम्त, दम आदि से शुद्ध किया 
हुआ मन आत्म-दर्शाव का साधन होता है । पश्न यह है कि शंकर की इन 
विरोधी उक्तियों का सामंजस्य केसे किया जाय ? 

डायसन आदि दिद्दानों ने यह लक्षित किया है कि 'तकी की भरसक 
चुराई करते हुए भी शंकराचार्य ने अपने ग्रंथों में तक का स्वच्छुन्द अयोग 
किया है ।' चस्तुतः शंकर की गणना संसार के श्रे्वम तके-विशारदों में 
होनी चाहिए | फिर उनका तक के विरोध में इतना आग्रह क्‍यों है ? इस 


१ सिस्टम आव वेदांत, घू० ६६ 





इ््द दर्शनशासत्ध का इतिहास 


भश्न के उठानेवाले इस घात को झुला देते हैं कि शंकर ने कहीं-कहीं तक 
की मशंखा भी को है | अश्त शंकर की इन विभिन्न घवृत्तियों में संगति 
स्थापित करने का है । 
शंकर के एक कथन से यह सिद्ध होता है कि वे तक को अमार्णों 
( अत्यक्ष, अनुमान आदि ) से भिन्न समसते थे | न्याय का भी यही सत 
है । वात्स्पायन की सस्मति में तक प्रमाणों से भिन्न असाणों का अनुप्राहक 
( सहायक ) मात्र है। * वेदांत सूत्र २, २, २८ में आचार्य विज्ञानवाद 
का खण्डन करते हुए कहते हैं; कि 'जो अमाणों से जाना जाय वह संभव 
है, अन्यथा असंभव, संभवता और असंभचता अ्माणों से निरपेक्ष नहीं 
ज्ञानी जा सकती । प्रमाण-सिद्ध वस्तु का संभावना-असंभावना के विचार 
से श्रपलाप नहों हो सकता ।?* जो वात अनुभव-सिद्ध दे, जैसे चाह्य 
जगत की सत्ता, उसका तके से खण्डन नहीं किया जा सकता | इसलिए 
शंकर का मत है कि तक को विश्श|खल नहीं हो जावा चाहिए । “श्रुति से 
अनुग्ृहीत तके का ही, अद्ुुभव का अंग होने के कारण, आश्रय लिया 
जाता है [? 3 अभिप्राय यह है कि जो तक अचुभव पर आश्रित नहीं है, 
वह शुप्क, सारहौन अथवा अप्रतिष्टित होता हैं | पंचदुशी कहती है :--- 
स्वानुभूत्यनुसारेण तक्‍यताम्‌ सा कृतक्य॑ताम्‌ 
नीचे अर्थाव्‌ अपने अनुभव के अनुसार तक करो, कुतक का जाल मत 

फैजाओ | शंकर के मत में निरंकुश तक की अपेक्षा अनुमान-सूलक तके 

१ तकेा' न अमाण संणहीतो न अमाणान्तर , प्रमाणानामनुप्राहकस्तत्व 
ज्ञानाय कल्पते। वात्स्यायन साष्य, ( चौख़म्वा० डा० गंगानाथ म्मा दूवारा 
संपादित ), छ० ३९ 

२ प्रमाण प्रवृत्यप्रवृत्ति पूर्वकी संभवासंभवाववघारयेते न पुनः संभवा संभव 
पूर्विके अमाण अवृत्यमवृत्ती। सरवेरेव अमाणे वल्योड्यें उपलम्यमानः कर 
व्यतिरेकाव्यतिरेकादि विकल्प नमवतीत्युच्येतोपलब्धे रेच १ चे० भा० 
२, ९; रेट। 

३ श्रृ त्यजुगह्दीत एवं ह॒यत्र तकेड्लुभवादत्वेनाश्रीयते । वे० भा २,१,६ 


अद्वेत् वेदांत ३४६ 


"अधिक प्रवक्ष हैं । स्वयं अजुमान अत्यक्ष पर आश्रित हैं ।* इस प्रकार प्रत्यक्ष 
या अनुभव वेदांत में अन्यतम प्रमाण हैं । घेदांत का पत्यक्त-विषयक मत 
महत्त्व पूर्ण भी हैं। प्रमाणों में हम केवल इसी का वर्णन करेंगे । सांख्य 
और चेदांत के अत्यक्ष-संबंधी विचारों में चहुत समता । 

चेदांती प्रत्यक्ष प्रमाण को अपरोच्ट” कहना ज्यादा पसंद करते हैं। 
किसी अकार का भी साक्षाव्‌ ज्ञान ( डाइरेक्ट 
एक्सपीरियेंस प्रत्यक्षया अपरोक्त ज्ञान है । 
इंद्रिय-संनिकर्ष सर्वत्र आवश्यक नहीं है । सांख्य के सत में दस 
इंद्वियां और मन अहंकार का कार्य हैं, यहां उन्हें भौतिक माना 
जाता है । अ्रंतःकरण भी भौतिक हैं । वेदांधी भन, छुद्धि, चित्त 
और भ्रहंकार को अंतःकरण-चतुष्य. कहते हैं; संशय, निश्चय, 
स्मरण और गर्व क्रमशः इनके धर्म हैं । एक ही अंतःकरण (आंतरिक 
इंद्विय) के चार क्रियाये करने के कारण यह चार नाम हैं। चारों भूतों का 
कार्य होते हुए भी अ्ंतःकरण में तेजस्‌ तत्तत की आ्राधानता है। सुपुत्ति के 
अतिरिक्त सब दशाश्रों में अंतःकरण सक्रिय रहता है। सांख्य की तरह 
चेदाँत में भी अंतःकरण की वृत्तियां मानी जाती हैं। पदार्थों के अत्यक्ष में 
क्या होता है ! भ्रंतःकरण की चुक्ति, किरण की भाँति, निकल कर पदार्थ 
का आकार घारण कर लेती है । सांख्य के पुरुष की तरह चेढदांत की भराव्मा 
अपने चैतन्य से दुत्तियों को श्रकाशित कर देती है और तब ज्ञान उत्पन्न 
होता है | 

वेबांत में ज्ञान! का प्रयोग दो अ्रथी में होता है | एक अर्थ में वृत्तियों 
को श्रकाशित करनेवाला 'चेतन-तत्च ही जिसे साक्षि-चैतन्य कहते हैं, 
ज्ञान वा क्षानस्वरूप है । ज्ञान आत्मा का गुण नहीं है, बल्कि स्वरूप ही 
है। -चेतन-तत््व ही ज्ञान है | इस प्रकार वेदांत का मत न्‍्याय-वैशेषिक से 


प्रत्यक्ष या अपरोक्ष 


५ प्रत्यक्षपूवकत्वाद्सुमानस्य वुहृदा० उप० सा० परश१ 


ईै४० दर्शवशासतर का इतिहास 


भिन्न है । दूसरे अर्थ में चैतन्य से प्रकाशित छुछिद्वत्ति ही ज्ञान हैं।* यह 
मत सांख्य के समान है ।पहले अर्थ में ज्ञान नित्य, अखंड ओर निर्विकार 
है; दूसरे अर्थ में ज्ञान परिवत्तित होता रहता हैं । पहले ज्ञान को 'साक्षि- 
ज्ञान” और दूसरे को बुत्ति-ज्ञान' कहते हैं ।* पाठक इन शब्दों को अच्छी 
तरह याद कर लें । साकिज्ञान सुषुप्ति में भी बना रहता है; ब्त्तिक्ान दरष्ट 
और दृश्य के संयोग का फल है । 

चुत्तिज्ञान के अतिरिक्त भी अंतःकरण के परिणाम होते हैं; सुख, दुःख 
श्रादि ऐसे ही परिणाम हैं । सुख, दुख का ज्ञान भी दृत्तियों द्वारा होता 
है, परंछु उनके ज्ञान में छुत्ति को “बाहर” नहीं जाना पड़ता | सुख-दुख का 
ज्ञान भी अत्यक्ष-ज्ञान है, इसीलिये इंद्रिय-अर्थ-संनिकर्प प्रत्यक्ष के लिये 
आवश्यक नहीं माना गया ! क्षुत्ति का विषयाकार हो जाना ही अत्यक्ष का 
हेतु है। वेदांत का निश्चित सिद्धांत है कि ज्ञान विर्विषयक नहीं होता, 
मिध्याज्ञान का भी “विषय” होता है| 'अत्यक्ष' था अपरोक्ष? ज्ञान में 
शेय वस्तु की सत्ता ज़रूर होती है, यद्यपि यह आवश्यक नहीं है कि छ्लेय 
चस्तु का इंद्वियों से ही अहण हो । जीव का अपना स्वयं भत्यक्ष होता है, 
परंतु इसी कारण 'अहंप्रत्यय” को इंद्वियों का विषय नहीं कह सकते । 
स्वम्न-द्श में सिक्के सूच्रंम शरीर सक्रिय होता है ओर स्थूल शरीर से 
संयोग छूट जाता है। आप पूछ सकते हैं कि, क्या स्वप्न-प्रत्यक्ष में भी 
शेय वस्तुओं की सत्ता होती है ? आपको सुनकर आश्चरय॑ होया कि वेदांत 
का उत्तर स्वीकारात्मक दै। सुघुस्ति-दशा में सूदम-शरीर का साथ भी छूट 
जाता है और कारण-शरीर साज्न रह जाता है । कारण-शरीर से मतलब 
साक्षी की अज्ञानोपाधि से है। सुपुप्ति-दुशा में सूच्म शरीर या लिंग- 
शरीर अविद्या में लय हो जाता है। साक्षि-चेतन्य का सूचुम-शरीर से 


9 तु० को० विवरण--सांख्य वेदांतिनां करणच्युत्पतत्या छुद्धिबृत्ति 
ज्ञॉनिम्‌ भाव व्युत्त््या संवेदनमिति छ० १७४॥ 
+ हिरियन्ना, एु० रेडड । 3 बही प्ू० ३४६ । 


श्रद्ठैत चेदांत ३४१ 
संबद्ध होना-ही जीव! की सत्ता का हेतु है। सुपुप्ति-अवस्था में वस्तुतः 
जीव की, जो कि कर्त्ता और भोक्ता है, सत्ता नहीं रहती । उपनिषद्‌ में 
लिखा है कि सच आणी अतिदिन सव्‌ ( भह्म ) से संपन्न होते हैं, पर 
इसे जानते नहीं । सुषुप्ति में सनुप्य को, वदिकि हर प्राणी को, अह्मरूपतता 
प्राप्त दो जाती है ( समाधिसुपरुप्ति सुत्तिष झह्मरूपता ) | अन्त/्करण के 
निष्क्रिय हो जाने के कारण सुपु्ति में क्रिसो प्रकार का ज्ञान नहीं होता । 

हम ने कहा कि सुपुत्ति-थवस्था सें सिर्फ़ अज्ञान की उपाधि रह जाती 
है। यहां उपाधि का अर्थ समर लेना चाहिए । 
यदि 'कः नासक वस्तु ख” मामक वस्तु से 
संसक्त हो कर “ख में अपने गुणों का आरोपण कर दे तो 'क' को 'ख! 
की उपाधि कहा जायगा ( स्वस्मिन्निव स्वसंसर्मिणि स्वर्धर्मासंजक 
उपाधि: उपससीपे स्थित्वा स्वीयं॑ रूप सन्‍्यत्रादधातीत्युपाधिः ) । 
आकाश च्यापक है, परंतु घट में जो आकाश है वह परिच्छिन्न है। 
शास्त्रीय भाषा में हम कहते हैं कि घट की उपाधि से आकाश परिच्छित्त 
हो जाता है । घटाकाश, सठाकाश आदि उपाधि-सहित आकाश की 
संक्षाएं हैं । इसी प्रकार अविद्या या माया की उपाधि से वेदांत का बह्म! 
धजीच? बन जाता है । 
ऊपर कहा गया है कि वेदांत के सतत में स्वप्न के ज्ञय-पदाथों की भी 
सत्ता होती है। यह सत्ता किस अकार की है, यह आगे बतलाथा 
जायग्ा | अम॒ के पदार्थ की भी सत्ता होती है । शुक्ति में जो रजत दिख- 
लाई देती है, रण्जु में जो सर्प दीखता है, उनका सो अस्तित्व होता है। 
ज्ञान बिना विपय के नहों होता, इस सिद्धांत को श्रच्छी तरह याद 
रखना चाहिए | 
नैयाविकों और वौद्धों की दी हुईं सत्पदार्थ की परिभाषा हम देख 
अनिकतीयस्याति चुके हैं। वेदांतियों ने भी सद्‌ की अलग 
अनिवर्चनीय-उयाते. (रिस्ञापा की है। निसकी सत्ता हो उसे 


उपाधि का अर्थ 


झ्डर दुर्शनशासत्र का इतिहास 


सत्पदार्थ नहों कहते ।* सत्यदार्थ उसे कहते हैं जिसका तीनों कालों में 
बाघ! न हो | तीनों कालों में स्थिर रहनेवाली वस्तु 'सतः है। जिसकी 
कभी, तीनों कालों सें प्रतेति न हो वह 'असत? हैं। वेदांतियों के मत में 
केवल बह्म ही सत्पदार्थ हैं। खघुप्प और वंध्यापुत्न असत्पदार्थों के उदा- 
हरण हैं । 
शक्ति में जो रजत अतीत होती है वह न सद्‌ है, न असव्‌। शुक्ति- 
रजत को सत्‌ नहीं कह सकते क्योंकि बाद को शुक्तिक्रा-ज्ञान से उसका 
बाघ! हो जाता हैं; उसे अलव्‌ भी नहीं कह सकते क्योंक्ति उसकी 
अतीति होती है । सत्ण्यात्ति ( रामाजुन को ) और असल्ण्याति ( घुत्व- 
वादी की ) दोनों ही अरम की ठोक व्याख्याएं नहीं हैं । अख्याति, अन्यथा- 
ख्याति और पिपरीतस्याति भी सदोप हैं । चेदांत के सत्त में अम की 
व्याय्या अनिवचनीय-ज्याति से डीक-ठीक हो सकती है। भ्रम में जो 
पदार्ध दीखता है वह “अनिर्वेचनीय' हैं । 
अनिर्वेचनीय एक पारिभाषिक शब्द है; पाठकों को इसका अर्थ ठीक- 
डीक समझ केना चाहिए । लोक में अनिर्वंचनीय का अर्थ अवर्णनीय 
समझा जाता है; इसीलिए अक्खर आत्मा था घह्य को झनिर्वेचनीय कह 
दिया जाता हैं। वास्तव में वह्म अनिर्वंचनीय नहीं है | जो चीज सद्‌ भी 
न कही जा सके और असद्‌ भी न कही जा सकें उसे अनिर्वेचनीय कहते 
हैं । अनिवंचनीय का अर्थ है 'सदसदु-विलक्षण” (सत्‌ और असद 
से मित्न )। कर्म तो सत्‌ हैं, अनिवंचनीय नहीं । वेदांती लोग 
साया या अविद्या को अनिवंचनीय कहते हैं । साया या झअज्ञान का वर्णन 
न सत्‌ कहकर हो सकता है, न असत्‌ कहकर; सत्त्व और असत्त्व से चह 
अनिर्व॑चनीय है । प्रांत क्लान में जो पदार्थ दोखता है वह मी अनिर्वचनीय 
है अर्थाव्‌ अनिर्वचनीय अविद्या, साया या अज्ञान का कार्य हैं। इसी 
प्रकार स्वप्त के पदार्थ भी. अनिर्वाच्य हैं । यही नहीं जाग्रतावस्था के 
१ न अकाश मानता मान्नं सत्वम-भामती । 


चद्ठेत चैदांत॑ शैश्दे 
पदार्थ भी सायासय हैं, अनिर्व॑चनीय हैं । यही वेदांत का मायावाद है। 
पाठक याद रखें, वेदांव यह नहीं कहता कि जगत्‌ है ही नहीं अ्रथवा 
जगव्‌ के पदार्थों की सत्ता नहीं है | यदि ऐसा होता तो जगद्‌ अनिवेच- 
नीय न हो कर असद्‌ होता, जैसा कि साध्यमिक का मत बतलाया जाता 
है | जगत्‌ मिथ्या है, शून्य नहीं; अनिर्वेचनीय है, असत्‌ नहीं | शूल्यत्व 
और मिथ्यात्व में भेद है इसलिये शूल्यवाद और अनिर्वेचनीयचाद भी 
सिन्न-भिन्न हैं । 
वेदांत का कारणता-संबंधी सिद्धांत (विवत्तवाद' कहलाता है । हम 
देख चुके हैं कि नेयायिक का असत्कार्यवाद और 
सांख्य का सत्कार्यवाद दोनों कठिनाई में डाल 
देते हैं, दोनों सदोष हैं । इसलिये वेदांत का कथन है कि उत्पत्ति से पहले 
कार्य को न त्तो नैयायिकों की तरह असत्‌ मानना चाहिए, न साख्यों 
की तरह सत्‌। कार्य वास्तव में अनिर्वचनीय होता है। सत्‌ कारण से 
अनिर्वचनीय कार्य उत्पन्न होता है। अनिर्चचनीय कार्य का पारिभाषिक नाम 
प॑वेवर्त! है। परिणामवाद (जो कि सांख्य का सिद्धांत है) और विवत्तवाद 
में क्या भेद्‌ है इसे वेदांत परिभाषा इस अकार चतलाती हैं, 
परिणामो नामोपादान सम सत्ताक कार्यापत्तिः | 
विवर्त्ते। नामोपादरन विषम सचाक कार्यापत्तिः |" 
अर्थातु--उपादान कारण का सद्ृश कार्य परिणास कहलाता है और 
विपम कार्य विवर्त । यह साइश्य और विपमता सत्ता की श्रेणी या प्रकार 
में होती है | दही दूध का परिणास है और सर्प रस्सी का विवत्ते! दही 
और दूध की सा एक अकार की है, सर्प और रस्सी की दो प्रकार की । 
सर्प की सत्ता सिर्फ़ कल्पना में है; देश और कात्न में नहीं । 
१ पृष्ठ ३४१ वेदांतसार में लिखा हैः-- 
सतच््वतोष्न्यथा प्रथा विकार इत्युदोरित: 
अतच्त्वतोध्न्यथा त्रथा विवत्त इत्युदीरितः। 


विवत्त वाद 
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बह्म की सत्ता पारमार्थिक या तात्तिक सत्ता है; इस सत्ता का कभी 
वबाध नहों होता । स्वम्त के पदार्थी की 'प्राति- 
भासिक! सत्ता है; शुक्ति में दीखनेवाली रजत 
की सत्ता भी ऐसी ही है | 'प्रातिभासिक' सत्तावाले पदार्थ सब देखने- 
घालों के लिये एक-से नहीं होते, उन्हें लेकर व्यवहार नहीं किया जा 
सकता । जयत्‌ के कुसी, मेज़, इच्त आदि पदार्थी की “व्यावहारिक सत्ता 
है जो सब देखनेवालों के लिये एुक-सी है | स्वम और श्रम के पदायों का 
बाध या नाश जाग्रतावस्था या ठीक व्यावहारिक ज्ञान से हो जाता है। 
जाग्रतावस्था के पदार्थ भी, जिनकी व्यावहारिक सत्ता है, तत्तज्ञान होने 
पर * चप्ट हो जाते हैं | वास्तविक ज्ञानी के लिये बह्म के अतिरिक्त कोई 
सत्पदार्थ नहों है | जैसे जागे हुये के लिये स्वप्न के पदार्थ मूठे हो जाते 
है, वैसे ही ज्ञानी के लिये जगत्‌ मिथ्या हो जाता है| अब पाठक “विवत्त! 
का अर्थ समरू गये होंगे । सर्प रस्सी का विवत्त है क्योंकि उसकी सत्ता 
रस्सी से मिन्न अकार की है--रस्सी की व्यावहारिक सत्ता है और सर्प की 
मातिसासिक । इसी प्रकार जगत्‌ बल्म का विवत्त है, अह्म की पारसार्थिक 
सत्ता है और जगत की व्यावहारिक । 
प्रत्यत्ष आदि असार्णो से व्यावहारिक सत्तावाल्ले जगठ के पदाथों का 
ज्ञान हो सकता है; ब्रह्म के ज्ञान के लिए श्रुति ही एक मात्र 
अवलंबन है। उपनिपदों में जो परा और अपरा विद्याओं का भेद 
किया गया है, वह शंकर को स्वीकार है । अपरा विद्या की दृष्टि 
से जीव और जड़ पदार्थ बहुत से हैं, संसार में भेद है | इसके 
- बिना व्यवहार नहों चल सकता, इसलिए इसे व्यावहारिक ज्ञान भी 
कह सकते हैं। सत्र जीवों की एकता और विश्व-तर्व के ऐक्य का 
ज्ञान परा विद्या है। क्योंकि उपनिपद्‌ इस ज्ञान को शिक्षा देते हैं, इस- 
लिए उपनिपदों की भी 'परा विद्या” संक्ला है। परा विद्या वह हैं जिससे 
अह्म का ज्ञान हो (अथ परा यथा तद्त्तरमधिगम्यते )। इस अकार 


तीन प्रकार की सत्ताएं 
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पारमाथिक ज्ञान! श्रौर “व्यावहारिक ज्ञानः में भेद है। अद्वेत दर्शन सें 
इस भेद का महत्त्वपूर्ण स्थान हैं। तर्काश्नतिष्ठानाव--सूत्र की व्याख्या सें 
शंकराचार्य कहते हें कि एक तार्किक की युक्तियों का दूसरा ता्किक खंडन 
कर डालता हैं । संसार के तोनों कालों के तार्किकों को इकट्ठा करना 
संभव नहीं है जिससे कि सत्य का निश्चय किया जा सके | इसलिए तक॑ 
श्रप्रतिष्टित हैं । श्रुति और तक में विरोध होने पर तक को त्याग देना 
चाहिए । 

श्रुति कद्दती है कि विश्व में एक ही चेतन तत्च है जिसको जानने से 
सच कुछु जाना जाता है। यह तच्च सद, चिद्‌ और आनंद स्वरूप है । 
परंतु हमारा ज्याचहारिक ज्ञान इसके विरुद्ध साक्षी देता है, इसका क्‍या 
कारण हैं ? शंकर का उत्तर हैं कि इसका कारण '“अध्यास? या सिध्या- 
झान है । 

'जो जैसा न हो उसे वैसा जानना? यह श्रध्यास का लक्षण है । एक 
वस्तु में दूसरी वस्तु के गुणों का आरोप और 
प्रतीति अ्रध्यास हैं । रण्जु में सर्प क्रा दीखना, 
शुक्ति में रजत की अ्रतीति, रेते में जल का अनुभव यद्द सब अध्यास के 
उदाहरण हैं। अध्यास का श्र्थ है मिथ्याज्ञान ( एतावता सिध्या ज्ञान- 
मिल्युक्त॑ सवति--भामती) । श्री शंकराचार्य ने अध्यास का लक्षण 'स्थति 
रूपः प्रत्र पूर्वदहष्ठवभासः”” किया है। स्ट्ति ज्ञान सें ज्ञान का विषय उप- 
स्थित नहीं होता, इसी प्रकार मिथ्याक्नान का विषय भी सद्द,प से वर्तमान 
नहीं होता | स्वप्न-ज्ञान भी अध्यास-रूप है। यथार्थ क्वान में ज्ञान का 
विपय जैसा जाना जाता है वैसा उपस्थिति होता है। आत्मा में जो 
परिच्छिणता, अनेकता और हुःख की प्रतीति होती है, उसका कारण 
अध्यास हैं। अज्ञानवश हम आत्मा में अनात्मा के शुर्ों का आरोप 
कर डालते हैँ और श्रनाव्मा में आत्मा के । हम आत्मा को सुखी, दुश्खी, 
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कृश भर स्थूलन कद्दते हैं तथा देह को चेतन | थद्द जड़ और चेतन का 
परस्पराध्यास है। प्रश्न यह है. कि इस प्रकार का अध्यास कप और केसे 
संभव हो सका। पहले प्रश्न के उत्तर में शंकर का कथन हैं कि यह 
अध्यास अनादि और नेसर्गिक है ( स्वाभाविकोध्नादिरय॑ व्यवहारः-- 
वाचस्पति )। दूसरा प्रश्न यह हैं--आव्मा में अनात्मा का श्रध्यास 
संभव केसे ऐ ? शंकर के शब्दों में, 

कथे पुनः अ्त्ययात्मन्यविपयेशध्यासो विपयतद्धर्माणाम्‌ । सबीाहि 
पुरोडवस्थिते विपये विपयान्तरमध्यस्पति, युप्मत्मत्ययापेतस्थ च प्रत्य- 
यात्मनोब्विपयत्वं बचीषि | 

उच्यते, न तावदुयमेकान्तेनाविपयः, अस्मसूप्रत्यय विपयत्वात्‌, अप- 
रोक्षत्वाच्च अत्यगात्मप्रसिद्छो । १ 

प्रश्न-कर्ता कहता है कि आत्मा में विषय का, जड़ जगत्‌ का, श्रध्यास 
केसे होता है, यह समझ में नहीं आता । जो वस्तु सामने होतो है उसी में 
दूसरी वस्तु का अध्यास किया जा सकता हं, रस्सी के सम्मुख होने पर 
ही उसमें सर्प का भूम हो सकता हैं; आपके कथनामनुसार तो आत्मा 
विषय नहीं है, प्रमाणों से ज्ञेय नहीं है, फिर उसमें जड़ जगव्‌ और उसके 
धर्मों का अ्रध्यास केसे संभव है ? 

उत्तर में शंकरात्रायं कहते हैं कि आत्मा ज्ञान का विपय ही 
न हो, ऐसा नहों है | यह ठोक है कि आत्मा अन्य विषयों की तरह 
नहीं जानी जाती, परंतु चह अस्मत्वत्यय का चिपय है । 'में हू? इस 
ज्ञान में आ्त्म-प्रतीति होती है। चैतन्यमय आत्मा का अपरोक्त क्षाव 
भी हे। 

यदि चिदात्मा को अपरोक्ष न मानें तो उसके अथित (अखिदध, ज्ञात) 
न होने से सारा जगत भी अधित न हो सकेगा और सच कुछ अंध या 
अम्रकाश हो जायगा ( वाचस्पति )। जगत्‌ जड़ है, वह सरघतः-प्रकाशित 
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नहीं है, यदि आत्मा को भी स्वतः+-प्रकाशित न मानें तो जगत्‌ में कहीं 
भी प्रकाश न मिल सकेगा । 

पाठक देखेंगे कि शंकराचार्य की इन पंक्तियों में श्रात्म-सत्ता की सिद्धि 
के लिए एक विशेष प्रकार की युक्ति का प्रयोग किया गया है। सीमांसकों 
से शाखार्थ करते समय चेदांची लेखक कद्द देते हैं कि आत्मा श्रुत्ति के 
बिना ज्ञेय नहों है । इसका श्रम्रिप्राय यही समझना चाहिए कि आत्मा 
का स्वरूप श्रति की सहायता बिना प्रत्यच्षादि अमा्णों से नहीं जाना जा 
सकता। परंतु थ्रात्मा को सत्ता सिद्ध करने के लिए श्रति की अपेत्ञा 
नहीं है; आाव्मसत्ता की सिद्धि शब्द अमाण पर निर्भर नहीं है। फिर 
क्या आत्म-सिद्धि के लिए किसी भौर प्रमाण से काम लेना पड़ेगा ? 
चेदांत का उत्तर हैं, नहीं। आत्मा स्वयं-सिद्ध है, वह किसी प्रमाण की 
अपेक्षा नहीं करती | 

आत्मा की स्वयं-सिद्धता 


जैन-दुर्शन, न्याय-वैशेषिक, सांख्य-योग और मीमांसा में भी आत्म- 
सत्ता को अनुमान द्वारा सिर करने की चेष्टा की गई है। श्ात्मा को 
शरीर, इंद्वियों और मन से भिन्न भी सिद्ध किया गया है। परंतु वेदात 
आत्म-सत्ता की सिद्धि सें अनुमान का प्रयोग नहीं करता । जिस अनुमान 
से आप आज आत्मा को सिद्धू करना चाहते हैं उसमें कल कोई आपसे 
बढ़ा तार्किक दोष निकाल सकता है। ईश्वर के अनुमान में संसार के 
विचारकों का एक मत आज तक न हो सका। इसलिए वेदांत-दुर्शन 
क्षपने चरम ठच्च आत्मा की सिद्धि के लिए अनुमान प्रमाण पर निर्भर 
नहीं रहना चाहता । 

परंतु किसी न किंसी प्रकार की युक्ति तो देनी हो पढ़ेगी । इस युक्ति 
का निर्देश हम ऊपर कर चुके हैं। संसार के सारे विचारक एक बात पर 
एक मत हैं, वह यह कि हमें किसी न किसी मअकार का अनुभव अवश्य 
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होता है। जीवन अनुभूतिसय है; रूप, रस, गन्ध, स्पश, सुख, दुःख 
आदि का अनुभव, अपनी चेतना का अनुभव, यह जीवन की साधारण 
घटनाएं हैं | इस घटना के दृढ़ आधार ( नींव ) पर खड़े होकर हमें दाश- 
निक अक्रिया का आरंभ करना चाहिए। वेदांत का कथन है कि किसी 
अकार का भी अनुभव या अलुभूति चैतन्य-तत्त्व के विना नहीं हो सकती। 
यदि ज्षेय की तरह ज्ञाता भी जड़ है, तो ज्ञान या चेतन्य की किरण 
कहां से फूट पढ़ती है ? विश्व-अद्मांड से अनुभव-कर्ता को निकाल दीजिए 
और आप देखेंगे कि संसार में प्रकाश नहीं है, ज्ञान नहीं है, ऐक्य नहीं 
है, भेद नहीं है । चेतन-तत्व के बिना विश्व नेन्नहीन हो जायगा (प्राप्त 
सान्ध्यसशेपस्थ जगतः--वाचस्पति)। इसलिणु यदि भआराप चाहते हैं कि 
आपका अमाण-अमेय व्यवहार चलता रहे, आपके तक साथंक हों, तो 
आपको आत्मतत्व की स्वयं-सिद्धता को स्वीकार कर लेना चाहिए ! 
आत्मा को साने बिना किसी अकार का अनुभव संभव नहीं हो सकता, 
इसलिए आत्मा की सत्ता अनुभव या अ्रनुभूति (एक्सपीरियंस) की सत्ता 
में ओतग्रोत है। आत्मा ज्यापक है ओर अनुभव व्याप्य; व्यापक के बिना 
व्याप्य नहीं रह सकता। अग्नि के बिना घूम की सत्ता संभव नहीं है, 
यह तकंशास्त्र का साधारण नियम है। श्री शंकराचार्य लिखते हैं :--- 

आत्मत्वाच्चाप्मनो निराकरणशंकानुपपत्ति। ॥ नद्मात्मा55्गंतुकः 
कस्यचित्‌, स्वयं सिद्धत्वात्‌ । नश्यात्मात्मनः प्रमाणमपेचय सिध्यति । 
तस्य हि प्रत्यक्षादीनि प्रमाणान्यन्याप्रसिद्प्रभेयसिदय उपादीय॑ते |. . 
आत्मातु अमाणादि व्यवहाराश्रयत्वाआगेव अ्रमाणादि ज्यवहारात्‌ सिध्यति। 
न चेच्शस्य निराकरणं संभवति। आगंतुक हि वस्तु निराक्रियते न स्व- 
रूपम्‌ | य एव हि निराकर्ता तदेव तस्य स्वरूपस्‌ । न झग्नेरौष्ण्यमग्निना 
निराक्रियते । (वेदांत भाप्य, २३७) 

इस सद्दत््वपूर्णां वाक्‍्य-सस्रह को इसने उसके सौन्दर्य और स्पष्ठता के 
के कारण विस्तार से उद्धृत किया है | इसका अर्थ यही है किग्यात्मा 


होने के कारण ही आत्मा का निराकरण संभव नहीं है । आत्मा बाहर की 
चीज़ नहीं है, वह स्वयं-लिद्ध है । आत्मा आत्मा के अमा्ों से सिद्ध नहीं 
होता क्योंकि प्रत्यक्षादि प्रमाणों का प्रयोग आत्मा अपने से सिच्य पदायों 
की सिद्धि में करता है। आत्मा तो प्रमाणादि व्यवद्वार का आश्रय है 
और प्माणों के च्यवद्दार से पहले ही सिद्ध है । आगन्तुक ( आई हुई, 
चाह्य ) वस्तु का ही निराकरण होता है न कि अपने रूप का | यह आत्मा 
तो निराकरण करनेवाले का ही अपना स्वरूप हैं । अमि अपनी उध्णता 
का निराकरण केसे कर सकती है ?? 

आगे आचार्य कहते हैं कि आत्मा 'सर्वदा-वत्तमान-स्वभाव है, 
उसका कर्मी अन्यथा-भाव नहीं होता । पहले सून्न की व्याख्या में बह्म की 
सिद्धि भी इसी प्रकार की गई है | सत्र की आत्मा होने के कारण महा का 
अस्तित्त प्रसिद्ध ही है (सर्वस्यात्मत्वाच्च ब््मास्तित्व-प्रसिद्धिः---१9) । 
* आस्मा ही बह्म है। इस प्रकार वेदांत के विश्व-तत््व की सत्ता स्वयं-सिद्ध 
है। जो आत्मा और परमात्मा में भेद मानते हैं वे ब्रह्म या इश्वर की सत्ता 
त्रिकाल में भी सिद्धु नहीं कर सकते । 

यह विपय बहुत ही महत्तपूर्ण है। श्रात्ता की सिद्धि के लिए 
चेदांत ने जो युक्ति दी है पद दशनशासत्र का अन्तिम तक है। जर्मनी 
के असिद्ध दाशैनिक कॉण्ट ने शंकर के ग्यारह सौ चर्ष बाद इसी तके 
से 'ईगो? या अनुभव-केन्द्र (यूनिटी ऑच ऐपर्सेप्शन) की सिद्धि की है। 
केवल इस युक्ति के आविप्कार के कारण द्वो कॉण्ट का स्थान योरुप 
के घुरन्घर दाशैनिकों में है। कॉण्ट की युक्ति गुंसेदेण्टल युक्ति 
कही जाती है। शंकर ने इस युक्ति का प्रयोग कई जगह किया है, 
यथपि उसे कोई विशेष नाम नहीं दिया है। शंकर के अनुयायी 
भी इस युक्ति के महत्व को सली अकार समझते थे। सुरेश्वराचार्य 


कहते हैंः---- 
यवोराडिःप्रमाणानां स॒ कर्थ तेः मसिध्यति 
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अर्थात्‌ जिससे भ्रमाणों की सिद्धि होती है वह प्रमाणों से फेसे सिदद 
होगा ? प्रमाता के बिना प्रमाणों की चर्चा व्यर्थ है| याज्ञवरक््य ने कहा 
था--विज्ञातारमरे केन विजानीयत्व, जो सब को जाननेवाला है 
उसे किस प्रकार जाना जा सकता हैं। सूर्य के लिये प्रकाश की 
आवश्यकता नहीं हैं। प्रमाणों के प्रकाशक शआत्मा को प्रमाण श्रकाशित 
नहीं कर सकते । 
आत्मा की स्वयं-सिद्धुता चेदांत की भारतीय दर्शन को सब से बड़ी 
देन दै । भारत के किसी दूसरे दर्शन ने इस महत्वपूर्ण विषय पर जोर 
नहीं दिया । जहां ताकिक-शिरोमणि नयाय्रिक अज्ुमान के भरोसे बेठे रहे, 
वहां वेदाँतियों ने विश्व-तत्त्व को श्रात्म-तत्व से एक बताकर स्वतःसिद्ध 
कथन कर डाला | 
आत्मा की सत्ता तो स्वयं-सिद्ध है परंतु ग्रात्मा का विशेष ज्ञान श्रुति 
पर निर्भर है, यह शंकराचार्य का सिद्धांत है । 
आत्मा का खहा के अनुयायियों ने आत्मा के स्वरूप को 
अज्ञमान द्वारा पकड़ने की कोशिश की है। आत्मा सद्‌ और चित हैं, 
यह तो आत्म-सत्ता के साथ ही सिद्ध हो जाता हैं; आत्मा आनंद 
स्वरूप भी है, यह श्रुति और अनुमान के यज्ञ पर सिद्ध किया गया है । 
संक्षेप शारीरक के लेखक श्री सर्वज्ञाव्म मुनि ने आ्रात्मा की आनन्द-रूपता 
सिद्ध करने को दो थुक्तियां दी हैं। 
आत्मा सुखस्वरूप इस लिये है कि उसका और सुख का लक्षण 
एक ही है; सुख का लक्षण आत्मा में घरता है। “जो वस्तु अपनी 
सत्ता से ही परा्थता को छोड़ देती है उसे सुख कद्दते हैं 0? सब 
पदार्थों की कामना सुख के लिये की जाती है परंत सुख की कामना 
किसी अन्य वस्तु के लिये नहीं होती, स्वयं सुख के लिए ही होती 
है । इसलिए सुख वह है जो पराथथ या दूसरे के किये नहीं है । सुख का 
यह लक्षण आत्मा सें भी चर्तसान है, इसलिए आत्मा सुख-स्वरूप है। 
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सब चीजें आत्मा के लिये हैं, क्रात्मा किसी के लिये नहीं है (संक्षेप 
शारीरक, ११२४ )) 
सुख का दूसरा लक्षण यह है कि उसमें उपाधि-हीन पेम होता है; 
अन्य वस्तुओं का प्रेम औपाधिक है। आत्मा सें भी उपाधि-शूल्य प्रेम 
होता है। याज्ञवल्क््य कहते हैं कि आत्मा के लिये हो सब वस्तुएं, पिता 
पुत्र, सार्या, घन आदि, प्रिय होते हैं । इस थुक्ति से सी आत्मा आनन्द- 
स्वरूप है । ( १२५ )। 
.  औ सुरेश्वराचार्य ने आत्मा की आनंद्मयता था दुःख-शून्यता सिद्ध 
करने के लिये दूसरी युक्ति दी है। वे कहते हैं :--- 
दुश्खी यदि भवेदत्सा कः साक्षी हुःखिनो भवेत्‌ । 
दुःखिनः सातिता<्युक्ता साक्षिणो दुःखिता तथा। 
नर्तेंस्थादू विक्रियां दुःखी साक्षिता का विकारिणः । 
घीविक्रिया सहस्ताणां साचयतो5हमविक्रियः | 
( नैष्करर्यसिद्धि, २। ७६, ७७ ) 
यदि श्रात्मा को दुःखी माना जाय तो दुःखी होने का, अथवा 'मैं , 
दुःखी हुँ” इसका, साक्षी कौन होगा ? जो दुःखी है वह साकी ( द्ृष्टा ) 
नहीं हो सकता और साक्षी को छुःखी सानना ठीक नहीं | बिना विकार 
के आत्मा दुखी नहों हो सकता, और यदि आत्मा चिंकारी है तो वह 
सात्ती नहीं हो सकता । छुद्धि के हजारों विकारों का में साक्षी हूँ इसलिये 
में विकार-हीन हूँ, यह सिद्धांत सांख्य के अनुकूल ही है । 
यदि चास्तव में आत्मा वित्य, शुद्ध, उद, मुक्त-स्वभाव है तो उससें 
अनित्यता, भ्रशुद्धि, अल्पश्षता और बंघन का दशेन सूंढा होना चाहिए । 
अध्यास के सद्भाव में यही युक्ति है। यही नहीं अनुभव भी अध्यास की 
विद्यमानता की गवाही देता है । उपनिषद्‌ ऋषियों के अनुभव का शब्द- 
मय वर्णन मात्र हैं । ऋषियों या आप्तों के अनुभवों का कोई भी साधक 
अपने जीवन में साक्ात्‌ कर सकता है। वेदांत की दृष्टि में सब अमायों 
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की अपेक्ता अपना अनुभव अधिक विश्वसनीय है | अद्यज्ञान तभी साथंक 
है जब वह अपने साथ चिश्व-तत््व की एकता का व्यावहारिक अनुभव 
लाए । वास्तविक ज्ञान जीवन को अभावित करता हैं; वह साधारण व्यक्ति 
को गीता का स्थितप्रश्ष या जीवन्मुक्त बना देता हैं । 

अध्यास के लिये यह आवश्यक नहों हैँ कि अध्यास के अधिप्ठान 
( शक्ति ) और धध्यस्त पदार्थ ( रजत ) में समता या साइश्य ही हो। 
आत्मा में मनुष्यत्व, पशुत्व, आह्मणत्व आदि का अध्यास होता हैं, परंतु 
श्राव्मा भौर मनुष्यत्व, पशुत्व, था प्ाह्मणत््व में कोई साइर्य नहीं है । 
इसी प्रकार विषय दोप या करण दोप ( इंद्वियादि का दोप ) भी अपे- 
ल्षित नहीं है | अध्यस्त वस्तु का पूर्व संस्कार सी ज़रूरी नहीं है। * 
अध्यास का पुष्कल कारण शअज्ञान है; अज्ञान की सत्ता अध्यास को जन्म 
देने को ययेष्ट हैं| अ्रज्ञान, अविद्या या साया यही श्रध्यास॒ का बीज है | 

यदि एक निर्गुण, निरंजन, निर्विकार मह्म ही वास्तविक तत्व है तो 
यह जगत्‌ कहां से आया ? एक से अनेक की 
डयत्ति केसे हुई? भेद-शूल्य से सेदों की ऋृष्टि 
कैसे हुई ? पर्वत, नदी, इक्त, तरह-तरह के जीवित प्राणी एक निर्विशेष 
तच्च में से केले निकल पढ़े ? एक और अनेक में क्या संबंध है ? मानव- 
जाति एक है और मलुप्य अनेक; इन अनेक मनुष्यों में जो सनुप्यत्व की 
एकता है उसका क्या स्वरूप है ? यह दुर्शनशाख को प्रथम और अंतिम 
समस्या है; मस्तिष्क को उलमन में डालनेवाली यह प्रमुख पहेली है। 
न एकता से इनकार करते बनता हैं न अनेकता से, और दोनों में संबंध 
सोचना असंभव मालूस पढ़ता है | हज़ारों आशियों में एक-सी भवत्तियां 
पाई जाती हैं | जीव-विज्ञान बतलाता है कि आणियों की असंख्य जातियों 
के झसंख्य व्यक्तियों में एक ही जीवन-धारा प्रवाहित हो रही है । जातियों 
के भेद्‌ तात्विक नहीं हैं; एक जाति दूसरी जाति में परिवर्तित हो जाती 


१ दे० सक्षेप शारोरक, १९३८-३० 


भाया 
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है। प्राणि-वर्गों का यह जाति-परिवर्सन ही विकास है | मछुली और 
बंदर धीरें-घीरे सनुष्य बन जाते हैं । हमारा अश्न यह था कि आणियों के 
भेदों में व्यापक जीवन की यह एकता क्या है, उसे केसे समझा जा 
सकता है ? 
कविता लिखकर कवि निश्चल नहीं बेठ सकता, अपनी कविता उसे 
किसी को सुनोवी ही पढ़ेगी। आलोचकों को फिड़कियां सहकर भी 
साहित्य-कार साहित्य-रचना से वाज्ञ नहीं आ सकता । जेल जाकर भी 
गेलिलिझो को यह घोषणा करनी ही पड़ी कि पुथ्वी सूर्यमंडल के चारों 
ओर घूमती है । हम अपने सत्य और सोंदर्य के अजुभव को छिपाकर नहीं 
रख सकते | हमें विधाता ने ही परमुखापेत्ती चनाया है। समाज के बिना 
हम जीवित नहीं रह सकते । एकांत-वास का आनंद मनुष्य के लिये नहीं 
है। योगी भी किसी से योय चाहता है | हम पूछते हैं कि हम में एक- 
दूसरे में अंबेश करने की इतनी प्रवल उत्कंठा क्यों है ? कौन शक्ति हमें 
एकता के सूत्र सें चाँधे हुये हैं ? और हम में सेद क्‍यों है, हम संघर्ष 
और घुणा-हेष में क्‍यों फँसते हैं, यह भी विचारणीय विषय है । 
बेदांत का उत्तर है कि जगत्‌ के दो कारण हैं; एक तात्विक और 
दूसरा अतात्तिक या अनिवेचनीय । असेद का कारण हम सें ब्रह्म की 
उपस्थिति है और भेद का कारण हमारी अविद्या है | एक शह्म की सत्ता 
खंड-खंड होकर दीखती है। नाम-रूप के योग से एक अनेक हो जाता 
है| ब्रह्म जगव्‌ का चिचर्तकारण है और विश्व के विवत्तों का कारण 
अविद्या या भाया है । सांख्य की प्रकृति के समान माया जगव्‌ का उपा- 
* दान कारण है । जगत्‌ साया का परिणाम है और ब्रह्म का विवत्ते । कुछ 
बिद्वान्‌ यों सी कहते हैं कि माया-सचिव (माया-युक्त) अह्म ही जयव्‌ का - 
कारण है। मुक्त बात थद्द है कि साया की उपस्थिति के कारण निर्गुण 
और अखंड अह्य नामरूपाप्मक जगव्‌ के रूप में परिच्तित अत्तीत होने 
खगता है। 


३६४ दर्शनशासख॒ का इतिहास 


साया या अ्रविद्या मेरी या आपकी चीज़ नहीं है; घह सार्वजनिक 
और सावभौस है; वह बह्म की चीज़ है । माया को सेंने या आपने नहीं 
घुलाया, चह अनादि है और स्वाभाविक है । आप में और मुमरमे भेद 
डालनेवाली यह माया कब शौर कहां से आई, यह कोई नहीं बत्ता 
सकता । आपको पाठक और सुमे लेखक किसने बनाया, कोई नहीं कह 
सकता | स्त्री, पुरुष, बालक, बुद्ध, ईंट और पत्थर का भेद साया की 
सृष्टि है। यद्ट माया न सद्‌ है न असत्‌, यह अनिवचनोय है। साया का 
कार्य जगत्‌ भी श्रनिर्वचनीय है । सर राधाकृष्णन्‌ कहते हैं कि माया वेदां- 
तियों की 'त्रह्म और जगत्‌ में संबंध बता सकने की अशक्ति या अक्षमता? 
का नाम है । क्रिश्चियन लेखक अर्कहा्ट कहता है कि रहस्यवादी की 
एकता की अनुभूति उसे भेदों को 'साया! कहने को बाध्य करती है ।१ 
जो अनादि और भावरूप (पाज़िदिव) है, जे ज्ञान से नप्ट हो जाती 
है, जे सत्‌ और असत्‌ से विजक्तण है, वह अ्रज्ञान है, वह साया है। 
“भावरूप! का अर्थ यही है कि माया 'अ्रभावरूप' नहीं है, उसकी सत्ता है 
(श्रभावविलक्षणत्व मात्र' विवात्ततम) । 
साया या अज्ञान में दो शक्तियां हैं, एक आवरण-शक्ति और दूसरी 
विशेष-शक्ति | अपनी पहली शक्ति के कारण भाया आत्मा के घास्तविक 
स्वरूप को ढक लेती है; अपनी दूसरी शक्ति के बल पर चह जगत के 
पदार्थी की सृष्दि करती है । श्री सर्वश्मुनि कहते हैं, 
आच्छाथ विक्तिपति संस्फुरदात्मरूपम्‌ 
जीवेश्वरत्व जगदाकृति भिर्ेपेच | 
अज्ञान मावरण विश्रमशत्तियोगात्‌ 
आत्मलवसात्र विषयाश्रयता बलेन ॥ सं० शारीरक ११२० | 


श्र्थात्‌ आत्म-विषयक और आत्साश्रयी अज्ञान आत्मा के थ्योतिर्सय 
रूप को ढक कर अपनी विभूमशक्ति से आच््म-तत्त्त को जीव, ईश्वर और 


$ बेदांत और माडन थाट, छु० १०६ 


अद्वैत वेदांत ३६५ 
जगद्‌ की आक्षतियों में विक्षिप्त कर देता है । स्ज्ञसुनि के गुरु सुरेश्वरा- 
चार्य भी अज्ञान शब्द का प्रयोग करना पसंद करते हैं । 

थोड़ी देर के लिये हम भी 'अज्ञान' शब्द का प्रयोग करेंगे। अज्ञान 
आज्ञान का आश्रय. अनादि और भावरूप है, यह ऊपर कहा जा 
और विषय चुका है | प्रश्न यह है कि (१) अज्ञान रहता 
कहां है, अ्रश्ान का आश्रय क्‍या है; और (२) अज्ञान किसका है, 
अकज्ञान का विषय क्या है। अज्ञान ब्रह्म का है, था बह्म-विषयक है 
इस विषय में आयः मततैक्य है। चाचस्पति के मत में अज्ञान का 
श्राश्रय जीव है; सुरेश्वर, सर्वश्सुनि और प्रकाशात्मत्‌ की सम्मति 
में अजश्ञान का आश्रय और विपय दोनों अहम है ( आश्रयत्व 
विपयत्वभागिनी, निर्दिभाग चितिरेव केवला--सर्वेश्म॒नि )। संक्षेप- 
शारीरक सें वाचस्पति के मत का खण्डन किया गया है। सर्वशसुनि 
कहते हैं, 
पूर्व सिछ, तमसोदहि परिचमों 
नाश्रयो भवति, नापि गोचरः १३१६ । 
अज्ञान जीव से पहले की वस्तु है और जीव का कारण है; अज्ञान 
पूर्व-सिद्ध है, जीव बाद को आता है । इसलिए जीव अज्ञान का न आश्रय 
हो सकता है, न विषय | इसी अकार जढ़-तत्त भी अज्ञान का आश्रय 
नहीं हो सकता, क्योंकि जड़ जगव्‌ मी, जीव की तरह अज्ञाव से उत्पन्न 
होता है। कार्य अपने कारण का आश्रय या विषय कभी नहीं बन 
सकता । 
चाचस्पति के अलुयायिरयों का उत्तर है कि यह प्रश्न करना कि 'जीव 
पहले या अज्ञान? व्यर्थ है, बीज और अंकुर की तरह उनका संबंध अनादि 
है। पहले अविद्ा थी जिससे जीव उत्पन्न हुआ, यह कथन भूमात्मक है। 
ऐसा कोई समय न था जब जीव नहीं थे, इसलिए जीव को अविद्या का 
आश्रय मानने में कोई दोष नहीं दे । 


३१६ दर्शनशासत्र का इतिहास 


वास्तव में माया और अविद्या एक ही वस्तु हैं। १ शंकराचार्य ने 
सृष्टि का हेतु बताने में दोनों शब्दों का प्रयोग 
किया है। अद्यसूनत्न की भूमिका में उन्होंने 
अध्यास का निमित्त मिथ्याज्ञान को वतलाया है जो अविद्या का पर्याय है। 
“कत्स्त-प्रसक्ति' नामक अधिकरण के भाष्य में भी ब्रह्म के अनेक रूपों को 
अविद्या-कल्पित बतलाया है ( अविद्या कल्पित रूप भेदाभ्युपपमातु-- 
२११।२७) । कहीं-कहीं वे साया शब्द का अयोग भी करते हैं। नैसे 
सायावी श्रपनी फैलाई हुई माया में नहीं फँसता चैसे. ही अह्म जगव्‌ के 
नानालव से स्पर्श नहीं किया जाता? । इस अकार हम देखते हैं कि शंकरा- 
चाये ने साथा और श्रविद्या दोनों शब्दों का श्रयोग बिना अर्थभेद्‌ के किया 
है । साधारण भाषा में अविद्या का मतलब विद्या या ज्ञान का अभाव 
समझता जाता है। ऐसी अविद्या वैयक्तिक और अभावरूप है। परंतु 
चेदांत की अविद्या साव॑जनिक और भावरूप है। वस्तुतः जीव या चच्ध 
पुरुषों के इष्टिकोण से वही साया है। “अविद्या? का संबंध ज्ञाता या 
विषयो से अधिक है और “साया? का ज्ञेय या विषय से । अविद्या जुद्धि 
का धर्म है और साया का स्वयं त्रह्म से संबंध है | माया ब्रह्म की शक्ति है । 
ज्ोकमत अथवा लौकिक अयोग का ध्यान रखते हुए ही शायद बाद 
के वेदांतियों ने अविद्या और माया में भेद कर दिया। शुद्ध-सत्त-प्रधान 
साया है और सलिन-सच्च-प्रधान अ्रविद्या; साया ईश्वर” की उपाधि है 
और अविद्या जीव! की । 
अविद्योपाधिको जीवो न सायोपाधिकोखलु । 
सायाकार्यगुणच्छुन्ना अह्मविष्णुमहेश्वराः ॥ 


अर्थात्‌ जीव अधिया की उपाधिचाला है, साया की उपाधिवाला नहीं] 


माया और अविया 


५ द्वे० पचपादिका विवरण (विजयानगरमू संस्कृत सीरीज्ञ), प० ३२ माष्य- 
कारेणचाविद्या साया्विद्यात्मिका मायाशक्तिरिति ततन्न-त्तत्र निर्देशात्‌ । 
टीकाकारेण चाविद्या सायाऊश्षर मित्युक्तत्वात्‌ ।.. .... 


अद्वेत बेदात ३६७ 
भाया के गुणों से आच्छन्न तो ब्रह्मा, विष्ण और महेश्वर (शिव) हैं ।* 
अविद्या शब्द के प्रयोग से जीवगत दोष की अतीति होती है । जीव 
का दोष जीव तक ही सीमित होगा और उससे अलग अस्तित्ववान्‌ न. 
हो सकेगा। परंतु अ्रविद्या ऐसी नहीं है | मुर्े जे पंत दिखाई देता है, 
वह मेरे वैयक्तिक दोप के कारण नहीं | संसार के और प्राणियों को भी 
पर्वत दीखता है। अविद्या व्यक्ति का नहीं सावभौम दोष है, भद्मांड का 
- पाए है। ज्यों-ज्यों वेदांत-दर्शन का विकास होता गया त्यॉन्त्यों अविद्या या 
साथा की भसावरूपता पर अधिक जोर दिया जाने लगा। पद्मपाद ने 
अविया को 'जद्ात्सिका-अविया-शक्ति/* कहकर चर्णित किया है। वाच- 
स्पति के मत में अविद्या अनि्वेचनीय पदाथ है (अनिर्वाच्याविद्या) | 
सुरेश्वर और सर्वशसुनि अज्ञान को आवरण और विच्षेप शक्तिवाला 
अनादि भाव पदार्थ समरूते हैं | अविद्या या साया का भावात्मक स्वरूप 
व्यक्ति के मिथ्या-ज्ञान और जगत्‌ के जड़त्व में अभिव्यक्त होता है । 
भामती! के संगलाचरण में श्री वाचस्पति सिश्र ने बह्म को अविद्या- 
ट्वितव-सचिव (दो अधवियाओं से सहचर्रित) 
कथन किया है। जगद्‌ की व्यायहारिक सत्ता 
का कारण सूलाचिदा है, यह अविद्या सुक्ति से पहल्ले नष्ट नहीं होती। 
परंतु कूछ और सच, भूस और यथार्थज्ञान का भेद ज्यावहारिक जगत्‌ के 
अंतर्गत भी है, उसका कारण तूलाविद्या है । वुल्ावि्या का अर्थ व्याव- 
हारिक अज्ञानः समझना चाहिए। परमा्थ-सत्य की इृष्टि से शक्तिज्ञान 


मूलाविद्या और तूलाविद्या 


१ विवरण-कार के मत में साया और अविश्या एक हैं, पर व्यवहार-मेद 
से विक्षेप की अ्धानता से साया और आवरण की अधानता से अविद्या संज्ञा 
हे--तस्माह्नक्षणैक्यादवृद्धव्यवहारे चैकत्वावगमा देकस्मिननपि वस्तुनि विक्षेप 
आधान्येन साया आच्छादन प्राधान्येनाविद्ये ति व्यवहार भेदः । वही, पू० ३२। 

२ झाज्ञान मिति च जड़ात्मिकाडविद्या झक्तिः पध्षपादिका ( विजयानगरम्‌ 
संस्क्ृत सीरीज़ ), ० ४। - 


3] 
श्ध््स दुशनशाख का इतिहास 


भी भूम है जब कि व्यावहारिक इृप्टि से शक्ति-ज्ञान ययार्थ ज्ञान या नैया- 
यिरकों की असा हैं और रजत-क्वान भूस । शुक्ति में रजत-न्ञान या रजत के 
अध्यास का कारण दलाविया हैं; मक्म में शुक्ति अथवा सम्पूर्ण च्यावहारिक 
जयत्‌ का अध्यास मूलाविद्या का परिणाम हैं । तुलाविद्या का नाश सतर्क 
निरीक्षण, विज्ञान अथवा प्रत्यक्ष आदि प्रमाण की सहायता से होता रहता 
है, किंतु मूलाविद्या बिना अह्य-ज्ञान के नप्ट नहीं हो सकती | 'उपाधि- 
सहित चैतन्य का अ्राच्छादन करनेवाली अ्रविद्या का नाम तूलाविद्या हैं । 
शंकराचार्य के अचुसार जगव्‌ का निमित्त कारण और उपादान कारण 
बांजगद मिल्या है| दोनों 'ईंडवर? था “सगुण हट या 'कार्यत्रद! 
है । जयत्‌ का उपादान ईश्वर है और चिचतों- 

पादान भह्म । मिट्टी घड़े का डपादान कारण हैं और कुम्हार निमित्त कारण 
रस्सी सर्प का विदत्तापादान है । चाचस्पति के मत में ब्रह्म जगत्‌ का कारण 
है और अविद्या या साया सहकारो कारण । वेद्ंत परिभापा की सम्मति 
में जगव्‌ का कारण माया को कहना चाहिए । सर्वज्ञसुनि के मत में अद्धि- 
तीय ब्रह्म ही जगव्‌ का कारण हैं । प्रश्न यह है कि क्या इनमें से किसी 
मत के अनुसार जगत्‌ मिथ्या है ? उत्तर में हां! और 'न! दोनों कहे जा 
सकते हैं | अश्नकर्ता 'मिध्या' शब्द से क्या समझता हैं इसी पर उसके 
अरशन का उत्तर निर्भर हैं। जगत्‌ इस अर्थ में मिथ्या नहीं है कि उसकी 
'सत्ता? नहीं है। जगत्‌ की "सत्ता? है, व्यावहारिक सत्ता है, इससे कोई 
वेदांती स्वप्न में भी इनकार नहीं कर सकता ।* शश-ः्४'ग और आकाश- 


१ अपने “विवेक चूड़ामरि' अंथ के कुछ स्थलों में तो श्री शंकराचार्य ने 
जगत्‌ को 'सत्‌? तक कह डाला है 'सत्‌ ब्रह्म का सव काये सत्‌ ही है? (सदूवबह्म- 
कार्य सकल॑ सदेव--श्लो० २३२) “जैसे मिट टी के सव काये मिट टी हो ह्वोते हैं, 
दैसे ही सत्‌ से उत्पन्न यह सब कुछ सदात्मक ही है? (मृत्कार्य सकल॑ घटादि... 

मरामात्र मेवामितः तद्वत्सज्जनित सदात्मकमिदं सन्मात्रमेवालखिलम्‌--श्लोक 
२५३ ) “कथमसतः सज्जायेत” वाक्य में भी जगत्‌ को सत्‌ कहा गया है। 
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पुष्प की भांति जगत्‌ असत्‌ था शून्य नहीं है। शंकर के सत में तो भूस 
ओर स्वप्न के पदाथों में भी एक प्रकार की सत्ता, आतिभासिक सत्ता है | 
. भूम-क्ञान भी वस्तु-शुल्य या निर्विषयक नहीं होता ! परंतु यदि मिय्या का 
पारिभाषिक श्र्थ समझा जाय तो संखार को मिथ्या कहने सें कोई दोप 
नहीं है । मिथ्या का पारिभापिक अर्थ है अनिरवंचनीय अर्थात्‌ सत्‌ और 
असत्‌ से सिन्न | सत्‌ का अथ है “त्रिकालाबाधित? । इस प्रर्थ सें ज़रूर 
संसार मिथ्या है । 
विज्ञान-बाद का खण्डन करते हुये, “वैधर्स्याच्च न स्वप्नादिवत”? 
( १२१६ ) सूच्न के भाष्य में शंकर ने स्पष्ट कहा है कि जगत्‌ स्वप्त के 
समान नहीं है । वे लिखते हैं :-- 
वैधम्य हि भवति स्वप्न जागरितयो; । कि पुनर्वैधस्य॑न्‌ ! वाघाबाधा 
विति मरमः। वाध्यतेहि स्वप्नोपलब्धं वस्तु अतिदुद्धस्य. .....अपि च॑ 
स्ट्वृतिरेपा यत्स्वप्नद्शंनम्‌ । उपलब्धिस्तु जागरित दर्शनम्‌। तन्नैंध सति न 
शक्यते बक्ते मिथ्या जागरित्तोपलन्धि रुपकब्धित्वात्स्वप्नोपलन्धिवदित्यु- 
भयोरन्तरं स्ववमनुभवता । ( २२२६ ) 
भ्रर्थात्‌ स्वप्नदुशा और जाग्रतदृशा के घर्मो ( स्वरूप ) में भेद है । 
घह भेद्‌ क्या है ? “बाघ होना और “बाघ न होना! । स्वप्त के पदाथों का 
जाग्रत दुशा में बाध हो जाता है...एक और भी भेद दहे। स्वप्नद्शन 
स्मतिरूप है और जाग्रतटकाल की “उपलब्धि! से भिन्न है। इस अकार 
स्वप्न और जाग्मरत के भेद का स्वयं अनुभव करते हुये यह कहना ठीक ' 
नहीं कि 'जाग्रत काल की उपलब्धि सूंडी है, उपलब्धि होने के कारण, 
स्वप्न को उपलब्धि की तरह! | 
जगत्‌ की स्वतंत्र सत्ता का इससे अच्छा मण्डन और क्या हो 
सकता है? भारतीय वेदांत भी यथाथंवादी है और भारतीय यथार्थवाद 
में आदर्शवाद ओ्रोत-प्रोत है । चाहतव सें जीवन पर इष्डि रखना 
भारतीय दुर्शन का एक विशेष शुण हैं। पाठक देखेंगे कि उपयुक्त 
र्‌्ड 
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भाष्य-खणड में श्रो शंकराचार्य ने गौड़पाद की कारिका का खण्डन 
किया है ।१ 

ईश्वर, सगुण अहम, अपर अरह्म और कार्य अहम श्रद्वेत वेदांत में पर्याय- 
चाची शब्द हैं । हम कह लुके हैं कि माया की 
उपाधि से ब्रह्म ईश्वर वन जाता है | इस अकार 
ईश्वर की सत्ता व्यावहारिक जगव्‌ की सत्ता के समान है। व्यावद्दारिक 
इष्टि से इंश्वर भौर जगत दोनों की सत्ता है और ईश्वर जगव्‌ का 'श्रभिन्न 
निमिच्तोपादान कारण? है। ईश्वर ही विश्व की सत्ता का आधार है; यही 
मत्त गीता का भी है । 'माया? में सतोगुय की अधानता है। सांख्य की 
प्रकृति की तरह साया स्वतः जगत्‌ को उत्पन्न नहीं कर सकती । माया 
ईश्वर की शक्ति है; ईश्वर के आश्रय से चह रृष्टि करती है। गीता कहती 
है-- मयाध्यक्षेण प्रकृतिः सूयते सचराचरम्‌ श्र्थात्‌ मेरी अ्रध्यत्षता में 
प्रकृति चर और अचर जगत को उत्पन्न करती है| पाठक पूछेंगे कि क्या 
भ्रह्नेत वेदांत का ईश्वर अज्ञानी है ? वेदांत का उत्तर कुछ इस प्रकार 
होगा । अक्षानी होना और सर्वक्षता व्यावहारिक जगत्‌ की चीज़ें हैं। 
परमार्थ-सत्य की दृष्टि से उक्त प्रश्न ही व्यर्थ हैं। व्यवहार-जगव्‌ में ईश्वर 
अ्श्ानी नहीं, सर्व॑क्ञ है। हुंश्वर माया का स्वामी है न कि दास । हैश्वर 
के ऊपर माया की आवरण-शक्ति काम नहीं करती । ईश्वर को सदैव सब 
बातों का ज्ञान रहता है | ईश्वराश्रित साया अपनी वित्तेप शक्ति के कारण 
संसार की उत्पत्ति का द्वेतु बनती है | ब्ह्म-तत्व की एकता और जगत के 
सायिक स्वरूप का ज्ञान ईश्वर में सदैव रहता है। ईश्वर सलुप्य की 
सब अकार की उन्नति का आदर्श और श्रद्धा-भक्ति का विषय है । ईश्वर 
में अनन्त ज्ञान, अनन्त सोंदर्य और अनन्त पविन्नता है । हमारे नेतिक 
जीवन का आदुर्श संकीर्णता को त्याग कर सबको अपना रूप जानना और 
सब से समान व्यवहार करना दै। नैतिक-जीवन की ऊँचाई पर पहुँच कर 


१ गौड़पादीय कारिका ।र४। 


इंशचर 
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हम अपने और समाल के, नहीं-तहीं अपने और विश्च-म्रह्मांड के स्वार्थ 
में सेद करना छोड़ दूत हैं। विश्व का कल्याण ही हमारा कल्याण हो 
जाता है, पिश्व का हित ही हमारा द्वित | यह आदर्श भगवान्‌ में नित्य 
चरितार्थ है। थे विश्व की धात्मा हैं, विश्व का कल्याण-साधन ही उनका 
एकमान्न कार्य है। इसीलिए भगवान्‌ का अचतार होता है, इसीलिए ये 
तरह-तरह की विभूतियों में अपने को प्रकट करते हैं। सर्चेज्ञ इंश्वर ने 
घेदों की रचना की है और मलजुप्य को प्रकाश दिया है | ईश्वर की भक्ति 
से ज्ञान और अद्मयलोक की आाप्ति हो सकती है जिसका निश्चित अंत 
भोक्त है । 
परंतु यह याद रखना चाहिए कि वेदांत का ईश्वर धद्म की अपेक्ता 
- कम तात्विक है | दृश्वर का संबंध व्यावहारिक जयव से है और ज्ञानियों 
के लिए ईश्वर-भक्ति अपेक्षित नहीं है । ज्ञानी की क्रांव-दर्शिनी दृष्टि सें 
जगत्‌ के समान ईश्वर की भी पारमार्थिक सत्ता नहीं है; ईश्वर भी शह्म 
का एक विवत्त ( ऐपियरेंस ) है। यही शेडले का भी मत है। 
अविदया से संसक्त होकर, अविद्या कौ उपाधि से, बह्म का विशुदु 
चैतन्य-स्वरूप जीव बन जाता है | अध्येक जीव 
४ के साथ एक अन्तःकरण की उपाधि रहती है । 
इसीलिए जीव परिच्छिज्ञ और अ्रत्पज्ञ है। ईश्वर में अविद्या नहीं है, 
पर श्रविद्या ही जीव का जीवन है | श्रविद्या में रजोगुण और तमोगुण 
की अधानता है तथा सतोगुण की न्यूनता (मलिनसतच्त्व प्रधानाडविद्या) | 
हैश्वर में वैयक्तिक स्वार्थ नहीं है, सारा अह्यांड उसका शरीर है और सारे 
बह्यांड का स्वार्थ ही उसका स्वार्थ है। परंतु जीव का अपना अलग स्वार्थ 
, है। जिसके कारण वह कर्ता, भोक्ता, बढ और साधक बनता है । कुछ के 
मत में अंतश्करण में अहम का प्रतियिंद दी जीव है ॥ इस सत सें ईश्वर, 
माया में शरंह्म के प्रतिबिंब का नाम है। विद्यारण्य के अनुसार मन में 
ब्रह्म का प्रतिदिंव जीव है, और सारे भराणियों के चासना संस्कारों-सहित 
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साया सें बह्म का अतिविंब ईश्वर है। पंचपादिका-विवरण का लेखक 
जीव को ईश्वर का अतिबिंब मानता है ।* 
कुछ विचारकों के मत में वास्तव में जीव एक ही है और उपाधि 
अविया है। एक हो जीव है और एक ही शरीर । 
एक घौर अनेक जीवबाद शेष जीव और शरीर उक्त एक जीव की कहपना 
सृष्टि या स्वप्न-सान्न है ।* अथवा, एक झुख्य जीव हिरण्यगर्भ है, शेष 
जीव हिरण्यगर्म की छायासमात्र हैं । स्वयं हिरण्यगर्भ त्रह्म का भ्रतिबिंव 
है |3 इस दूसरे सत में जीव एक है और शरीर अनेक । इन शररीरों में 
सब में अवास्तविक जीव हैं। एक जीव-बादियों का एक तीसरा समुदाय 
भी है जिसके अनुसार एक ही जीव बहुत से शरीरों में रहता है ।* थह 
सारे मत शांकरमाष्य के विरुद्दु हैं जहां जीवों की अनेकता का स्पष्ट प्रत्ति- 
पादन है| अनेक जीव-घादियों में मी इसी अकार मतभेद हैं, परंतु हमारी 
दृष्टि में हृुन सब भर्तों का दाशनिक महत्त्व बहुत कम है। एक अनिर्ष 
चनीय तत्व अविद्या की धारणा ही अह्वत-बेदांत की सौलिक सूर है । 
अप्पय दीक्षित ने 'सिद्धांतलेशः के आरंभ में लिखा है कि प्राचीन 
आचार्य एक अद्वितीय सत्‌ पदार्थ बह्म के अतिपादन में ही विशेष रुचि 
रखते थे, बहा से जगद्‌ के विवर्त्त किस अकार या किस क्रम से उत्वित 
होते हैं, इसके वर्णव में उनकी अभिरुचि कम्त थी; इसीलिए नवीन लेखकों 
में मतमेद उत्पन्न हो गये। इन्हीं मतभेदों का अद्र्शन अप्पय दीक्षित के 
पसेद्धांसलेश संग्रह! का व््ये विषय है । चास्तव में चैतन्य-तत्त की एकता 
और अविद्या की धारणा यही अद्वेत वेदांत के दो महत्तपूर्य सिद्धांत हैं । 


अन्‍य बातों का स्थान गौण है। 
६ अविविस्‍्बों जीवः विम्बस्थानीय इैश्वरः--सिद्धांतलेश (विजयानगरम्‌), 
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ऊपर हम साक्ति-ज्ञान और बृत्ति-ज्ञान का सेदबता चुके हैं । साक्ी 
का अर्थ है देखनेवाला। साक्षी अह्म, ईश्वर 
, जीव और साक्षी और जीव तीनों से भिन्न बतल्ाया जाता है। 
उपाधि-शून्य चेतन चर्व का नाम बह्य है; वही तत्व अन्तःकरण की 
उपाधि से साक्षी बन जाता है। साक्ी छुद्धि-इ॒क्तियों को प्रकाशित सात्र 
करता हैं। 'जीव? का बुद्धि-वृत्तियों से अधिक घनिष्ठ संबंध है; जीव में 
कर्वृत्व और भोक्तृत्त का अभिमान भी होता है । साक्षी ईश्वर से भी भिन्न 
है, ईश्वर क्रियाशील है और साक्षी निष्क्रिय। यह हमने आपको विद्यारणय 
स्वामी का मत सुनाया । 
ऐसी जट्लि परिस्थितियों में सतभेद्‌ होना स्वाभाविक है । कौमुदी- 
कार के सत में ईश्चर का पुक विशेषरूप ही साक्षी है।* उपनिपद्‌ के 
दो पत्तियों में एक स्वादिष्ट फल खाता हैं और दूसरा सिर्त देखता रहता 
है । पहला पत्ती जीव है और दूसरा ईश्वर । शंकराचार्य के अंथों में इन 
दोनों मर्तों के पक में उद्धरण मिल सकेंगे । 
चेदांत-परिभापा के मत में जोब ही एक दृष्टि से साक्षी? है और 
दूसरी दृष्टि से 'जीव” श्रर्थात्‌ कर्ता और भोक्ता । अंतः्करण से उपहित्त 
चैतन्य साक्षी है। यह साक्ी प्रत्येक व्यक्ति में अलग-अलग है। वही 
अंतःकरण जिसका धर्म है वह श्रसाता या जीव है । जीच और पअंतःकरण 
का संबंध, साक्ी और अंतःकरण के संबंध से अधिक घनिष्ठ है। सिद्धांत 
लेश के अनुसार--अंतःकरण चिशिष्टः अमाताः तदुपहितः साक्षी । जिस 
प्रकार साक्षी का व्यक्तिगत शरीर से संवंध होता है, इसी प्रकार ईश्वर का 
सम्पूर्ण जगत्‌ से संबंध है। यह मत भी अन्य सर्तों से-अधिक विरुद्ध 
नहीं है । 
: 9 राधाकृष्णन , भाग २, ४० ६०१-६०३ 
> सिद्धांतलेश, छ० रेड 
ड् चही, पू० देद 
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विशुद्ध मह्म ही शरीर, अंतःकरण आदि की उपाधि से जीव हो जाता 

५.5 > है। क्ृत्व-ओऔर भोक्तलव-संपन्न जीव के तीन 
शक करो पलक शरीर हैं । पहला शरीर स्थूल शरीर है जो 
दौखता है और मरने पर जिसका दाह-संस्कार किया जाता है| स्वप्न 
और सुपुप्ति में स्थृल्शरीर क्रियाहीन हो जाता है; यह प्रत्येक जन्‍्स में 
बदलता रहता है। पांच ज्ञानेन्द्रिय, पांच कर्मेन्द्रिय, मन, छुद्धि और 
पांच आण मिलकर सूच्म शरीर बनाते हैं । यह सांख्य के लिंग-शरीर के 
समान है। अज्ञान की उपाधि, जे सुपुप्ति में भी वर्तमान रहती है, 
कारण-शरीर है | यह कारण-शरीर मुक्ति से पहले नहीं छूदता । 

जीव को पांच कोशों में लिपटा हुआ भी वतलाया जाता है। अन्न- 
सय, आशसय, सनोसय, विज्ञानसय और आनंदमय यह पांच कोश हैं । 
सोक्ष दुशा में यह कोश नहीं रहते । अन्नमय कोश स्थूल शरीर है; आण- 
समय, सनोसय और विज्ञानमय कोश सूक्ष्म शरीर के तच् हैं। शंकराचार्य 
के सत में आनंद बह्य का स्वरूप नहीं है; “आनंद्मय” भी एक कोश है। 
चेदांत के आनंदसयाधिकरण” की शंकर ने दो व्याख्याएं की हैं। वह्म 
आनंदमय है, यही सूत्रों का स्वाभाषिक अर्थ है। इसके विरुद्ध अनेक 
श्ाक्षेप उठाकर सूत्रकार ने उनका खंडन किया है। परंतु शंकर के मृत में 
बह्य और आवंदमय एक नहीं हैं । तैत्तिरीय में ही, जहां जगह-जगह अहम 
को आनंदमय कहा है, मह्य को आनंद का पुच्छु और प्रतिष्ठा भी बत- 
काया है (बह्म पुच्छे अतिष्ठा) आनंद के हिस्सों का भी चणंन है। “प्रिय 
डसका सिर है, मोद दाहिना पक, अम्रोद दूसरा पक्त, आनंद आत्मा और 
ब्रह्म पूछ या अतिष्ठा !? इस प्रकार बल्म आनंदमय से भिन्न है | रामाजुज 
का मत सूत्रकार के अनुकूल है | “सोध्कामयत? (उसने इच्छा की) क्रिया 
का कर्ता आनंदसय” ही दो सकता है। मह्य शब्द नपुंसक लिंग है, 
उसका 'स (पुंलिंड वह”) से निर्देश नहीं हो सकता। “सय? पअत्यय 
पाजुर्य अर्थ में है न कि विकार अर्थ सें । हसें रामाचुज की च्याव्या ज्यादा 
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स्वाभाविक और संगत सालूम पढ़ती है । अपनी रूपकमयी भाषा सें बक्म 
को आनंद की अतिष्ठा कद कर भी उपनिषद्‌ उसे शह्म से सित्न नहीं 
समझते । बह्य का आनंद्मयत्व उपनिषर्दों की काव्यमय शैली के अधिक 
अनुकूल है। कवि-हृदय विश्व-तत्त्व को निरानंद नहीं देख सकता, भले 
ही वह दाशनिक चुछ्धि के अधिक अलजुकूल हो | 
अपनी 'विषेक चूड़ामणि' में कवि शंकराचार्य ने मह्म को निरंतरा- 
नंदु रसस्वरूप” कह कर वर्णन किया है (देखिये, श्लोक २३६) परंतु 
उसी अंथ में दार्शनिक शंकर ने आनंद्सय का कोश होना सिद्ध किया है । 
(श्लोक, २११) 
सूर्य का सहर्सों घ्ों, नदियों और समुदों में अ्रतिबिंय पढ़ता है। 
अवच्छेद्वाद और. पक सूर्य अनेक होकर दीखता है; स्थिर सूर्य 
अतिविंचदाद लहरों में हिलता हुआ अतीत होता है। घढ़ों 
को नष्ट कर दीजिए, नदियों और समुद्नों को हटा दीजिए, तो फिर 
एक ही सूर्य रह जाता है । इसी पकार अविद्या में ब्रह्म के अनेक अतिरबिंब 
चास्तविक प्रतीत होते हैं, वास्तव में तह्म अनेक था विकारी नहीं दो 
जाता | अ्रविद्या के नष्ट होते ही झह्म का यथार्थ स्वरूप प्रकाशित हो 
उठ्ता है । यह 'प्रतिबिंबवाद” है। रूपक के सोंदर्य के कारण ही ऋुछ 
विचारकों ने इसे स्वीकार कर लिया, ऐसा प्रतीत होता है। 
अवच्छेदवाद के समर्थक अधिक हैं । सूम की तरह बह्म साकार नहीं 
है जिसका कहीं प्रतिबिंब पढ़े | अविद्या की उपाधि ही बह्म के दूसरे रूपों 
में भासमान होने का हेतु है । अवच्छेद और परिच्छेद लगभग समानार्थंक 
हैं। अविया की उपाधि से अवसच्छिन्न या परिच्छिन्न तरह्म जीव और 
जगत बन जाता है | अवच्छेदुक का अर्थ है सीमित कर देनेवाला। अज्ञान 
से अवच्छिन्न झह्म खंड-खंड अतीत होता है। दोनों “वादों? में शब्द सात्र 
का भेद है। वेदांत की मूल धारणाएं--बह्म और अविद्या दोनों में 
वच्तेसान हैं । " 


शेजद्‌ दुशनशासत्र का इतिहास 


धब्रह्म सत्य है, जगव्‌ मिथ्या है और जीव चह्म से मिन्न नहीं है? यही 
चेढंत की शित्ता का, एक लेखक के मत में, 
सारांश है । जे तत्त्व पिंड (शरीर) में है, वही 
मह्यांड में है, जे शरौर का आधार है वही जगत्‌ का भी आधार है। 
धब्रद्म को जानने से सब कुछ जाना जाता है? त्रारंभ में केवल एक 
अद्वितीय सत्‌ दी था? इत्यादि श्रुतियां जगत्‌ की एकता घोषित करती हैं। 
श्रुति के महावाक्य वतलाते हैं कि जीव और गह्म पक ही हैं | 'सें बह 
* हूं” “वह (महा) तू है? 'यह आत्मा अह्म है? (अहं बद्मास्मि, तत्वमसि, 
अयमात्मा ब्रह्म) इत्यादि वाक्य नित्यशुद्ध और नित्यमुक्त बह्म तथा 
वंधन-अस्त जीव की एकता कथन करते हैं | श्रश्न यह है कि अह्म और 
जीव जैसी भिन्न वस्तुओं की एकता समझ में किस अकार ञआा सकती है ? 
श्रुति के वाक्यों का तात्पर्य हृदयंगम ही केसे हो सकता है ? अत्यंत भिन्न 
घर्मवाले 'तल्दार्थ! (मरह्म) और 'त्व॑ पदार्थ! (जीव) का ऐक्य मन पर 
आसानी से श्रंकित नहों हो सकता । 

वेदांत्तियों का कहना है कि श्र॒त्ति-वाक्यों का अ्रभिप्राय लक्षणाओं की 
सहायता से जाना जा सकता है । जहां शब्दों का स्रीधा वाच्यार्थ लेने से 
वाक्य का अर्थ-योध न हो, वहां लक्षणा से आ्राशय जाना जाता है 
( तात्पयोजुत्पत्तिलंच्षणाबीजस्‌ )। शब्दों का साधारण श्रर्थं चाच्यार्थ 
कहलाता है; लक्षणा की सहायता से जो अर्थ मिलता है उसे 'लक्षिता्थः 
कहते हैं । महावाक्यों के अर्थ-बोध के लिये तीन लक्षणाओं का ज्ञान 
आवश्यक है अर्थात्‌ जद॒त्लक्षणा, श्रजहदलक्तणा और जहददूजहस्लक्षणा । 
पहली दो को “जहत्स्वार्था! और 'अजहत्स्वार्था? भो कहते हैं; तीसरी इन्हीं 
दो का मेल है । 

जहत्स्वार्था--४ंगा में यांव है? इस वाक्य का वाच्यार्थ विरोध-अस्त 
है । गंगा-पवाह में गांव की स्थिति संभव नहीं है । इसलिए उत्त वाक्य 
का 'गंगा के तद पर यांव” है, यद अर्थ करना चाहिए । यहां "गंगा? शब्द 
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का चाच्याथै, कोश-गठ अर, छोड़ देना पड़ा, इस लिये इसे जहत्स्वार्था 
लक्षणा का उदाहरण कहेंगे | जहत्‌ का अर्थ है त्यागता हुआ या व्यायती 
हुई, जहत्स्वार्ा का मतलब हुआ “अपने अर्थ को छोड़ती हुई! |. 
' अजहत्स्वार्था या अजहल्लक्तया--इस लक्षणा में भी वाच्यार्थ में 
परिवतंन करना पड़ता हैं, परंतु वाच्यार्थ को सवंथा छोड़ नहीं दिया जाता। 
श्ोयणो यच्छुति! शोश जाता है, इस वाक्य में शोथ का वाच्यार्थ लाल? 
है । परंतु इतने से काम नहीं चलता, इसलिए 'शोण” में लक्षणा करनी 
पढ़ती हैं। शोण का लक्षितार्थ हुआ 'लाल रंग का घोड़ा? । इस प्रकार 
शक्यार्थ या घाच्यार्थ का परित्याग नहीं हुआ क्योंकि घोड़े का रंग लाल 
है । शोण का अर्थ लक्षणा की सहायता से शोणत्व या लालिसा-विशिष्ट 
अश्व-द्वन्य हो गया, जिस से वाक्य सार्थक भ्रतीत होने लगा। 
जदृदजह्लक्षणा--इस लक्षणा सें वाच्याथ का एक अंश छोड़ना 
पढ़ता है और एक अंश का अहण होता है। इस प्रकार , इसमें 
नदती? और 'अजहती? दोनों के गुण वर्त्मान हैं । “जिस देवदत्त को मैंने 
काशी में देखा था उसी को श्रव सथुरा में देखता हैँ” यहां क्राशीस्थ देच- 
दत्त और मधुरा-स्थित देवदत्त की एकता का कथन है। परंतु पहले देवदत्त 
और दूसरे देवदत्त के देश-काल में भेद है | पहली वार जब देवदत्त को 
देखा था तो बह और देश तथा और ससय में था; श्रब वह दूसरे स्थान 
आओऔर दूसरे काल में है। दोनों देवदत्तों की पुकता तभी समससें झा 
संकती है, जब हम दोनों सें से देश-काल के विशेषण हटा लें । इस प्रकार 
धत्कालीन!ः और “एतत्कालीन”! तथा 'काशीस्थ! 'और “मधुरास्थ” की 
विशेषताओं को घात्याथ में से घटा देना पढ़ता है । शेप वाच्याधथ ज्यों 
का त्यों रहता है और दो देवदततों को एकता समर में था जाती है । 
चेदांतियों का कथन है कि जीव और अहम की एकता वताने वाले महा 
चाक्यों का अर्थ भी इसी प्रकार, जहदूज॑इदलक्षणा से, समझ में भा सकता 
है। 'जीव” और “बह्य?, 'लम? और “तव”'के वाच्याथ में से उन गुझों को 
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घटा देना चाहिए जो दोनों में तुल्य नहीं हैं | प्रत्यक्त्व अथवा चैतन्य गुण 
जीव और ब्रह्म दोनों में समान है | इस प्रकार उनकी पुकता हृद॒यंगस दो 
सकती हैं । 
वेदांत के आज्लोचकों का कथन है कि चेदांत में व्यावहारिक अ्रथवा 
बे नेतिक जीचन के लिए स्थान नहीं है | शंकर का 
४५०2 ज्ञान-मार्ग मनुष्यों को नेतिक उन्नति (मॉरल 
प्रोग्रेस) के लिए किसी प्रकार का मोत्साहन नहीं 
देता । कतंब्याकतंव्य का विचार नीची श्रेणी के मलुप्यों के लिए है, 
ज्ञानियों के लिये नहीं । वेयक्तिक भौर सामाजिक कतैव्य ज्ञानी के लिये 
नहीं है । देदु के विधि-वाक्य भी ज्ञानी की इष्टि में अर्थ-हीन है । जिसकी 
दृष्टि जगत्‌ को मिथ्या देखती है, जो संसार के सारे व्यवह्यारों को अतात्विक 
सानता है, वह विधि-निषेध का पालन करने को बाध्य नहीं हो सकता। 
इस अकार वेदांत-दर्शन सामाजिक जीवन का घातक है | 
उत्तर सें हमें निवेदन करना है कि यथ्पि वेदांत श्रवृत्ति-मार्ग से 
निवृत्ति-साय को श्रेष्ठ समझता है, तथापि नेतिक-जीवन का परित्याग उस 
की शिक्षा नहीं है। वस्तुतः वेदांत की दृष्टि में बिना नैतिक ग्रुणों---यम, 
नियम, आदि, का धारण किये ज्ञान-प्राप्ति संभव नहीं है। ज्ञान-प्राप्त 
तो दूर की बात है, चरित्र-दीन को ब्रह्म की जिज्ञासा करने का भो अधि- 
कार नहीं है । अथातो मह्म जिज्ञासा? पर भाष्य करते हुये श्री शंकरा- 
चार्य ने “अर्थ! का आनंतर्य अर्थ बतलाया है | अञरहय जिज्ञासा का अधि- 
कारी वही हो सकता है (३) जो नित्य और अनित्य के भेद का विवेक 
कर छुका है; ( ९ ) जिसे इदलोक और परलोक के भोगों से वैराग्य हो 
गया है; ( ३ ) जिसमें शम-दम ( मन और इंद्वियों का निम्नह ) आदि 
सम्पत्तियां वर्तमान हैं । और (४) जिसे मोक्ष की उत्कट अभिलापा है । 
ज्ञान कोरी बुद्धि का विषय नहीं है| ज्ञान के लिए. चतुसुंखी साधना 
की आवश्यकता है । घुणा, द्वेप, स्वार्थ-परता ओर पक्षपात को जौते बिना 


अद्वेत वेदांत ३७६ 
हृदय-भूमि तैयार नहीं हो सकती, जिसमें ज्ञान का बीज बोया जा सके | 
संसार को मिथ्या या अतात्विक कहने का अर्थ रंझ, कपर, आडम्बर और 
मिप्यादग्भ को प्रश्नय देना नहीं है । यह ठीक हैं कि ज्ञानी के लिये श्रति 
के विधि-निषेध नहीं है (निस्मंगुण्ये पथि विचरतः को विधिः को 
निपेध/--शुकाप्टक), पर हमें इस विचार का अनर्थ नहीं करना चाहिए | 
ज्ञानी के लिये कोई नियम या बंधन नहीं है? इसका क्या अर्थ है ? जब 
शुरूतुरू में ,कवि-द्धान्न कविता करना भारंभ करता है अ्रथवा चित्रकला 
का विद्यार्थी चित्न-रचना का श्रभ्यास करता हैं तब उन्हें पिंगल और 
रेखा-शास््य के अनेक कठिन नियमों का बढ़े सनोयोग से पालन करना 
पढ़ता दै। धीरे-धीरे जब थे छात्र काव्य-कला और चित्राक्षण सें निपुण 
होने लगते हैं तब उन्हें उन नियमों का पालन साधारण बात सालुम 
पढ़ने लगती है---वे बिता मनोयोग के नियमानुझूल काम करने लगते 
हैं। अपनी कलाओं के पूरे 'सास्टरः या पंडित बन जाने पर उन्हीं छात्रों 
को काव्य और चित्र-कल्ता के नियमों की परवाह भो नहीं रहती । तब 
वे जे कुछ लिख या खींच देते है वही कविता और चित्र दो जाता है 
उनकी कृत्तियां स्वयं श्रपने नियमों की सृष्टि करने लगती है और उनके 
लिये शार्त्रों के बंधन नहीं रहते । इसी प्रकार सच्चरित्रता और साघुता 
के पंडितों को सदाचार के नियम सिखाने की आवश्यकता नहीं रहती | 
जिसने एक यार अपनी स्वार्थ-भावना का समूलोच्छेद कर लिया है उसे 
कर्त्च्य-चिपषयक शिक्षा की अपेक्ता नहीं रहती । ज्ञानी के विधि-निषेध से 
परे होने का यही यथार्थ अभिप्राय है । 

गीता में जिसे स्थितमज्ञ कह है वही वेदांत का कत्तंव्य-बंधनों से 
मुक्त ज्ञानी ह्टै । गीता के अनुसार ज्ञानी को सो लोक-कक्याण के लिये 
कर्म करने चाहिए । क्ानी कर्म करे या न करे, इससे उसके ज्ञावीपन में 
कोई भेद नहीं पढ़ता । परंतु ज्ञानी कभी पाप-कर्स में लिप्त हो सकता है. 
इसकी संभावना उतनी ही है जितनी कि किसी महाकवि के इंदोभ॑ंग् 


इैण० दुशनशासत्र का इतिहास 


करने की | ज्ञान होने के बाद साधक सिर्फ़ प्रारव्ध कर्मो के भोग के लिये 
जीवित रहता है। उस दशा में उसे “जीवन्मुक्त' कहा जाता हैं। ज्षान- 
प्राप्ति में जे सुख और शांति है बद्द केचल परलोक की चीज़ नहीं है; 
उसका अनुभव इसी जन्म में विना वहुत बिलंब के हो सकता है । इस 
प्रकार ज्ञान का महत्त्व अनुभव से परे नहीं है । 
मोक्त-पाप्ति के लिये चेदांत विशेषरुप से श्रवण, सनन भर निवि- 
ध्यासन का उपदेश करता है। ये तीनों ही प्रह्म की अनुमृति भाप्त करने 
के साधन हैं । भह्म की अनुभूति ही वह ज्ञान है जे अविद्या को नष्ट 
कर देता है | यह म्द्माजुभव भी घुद्धि की एक वृत्ति है, इसलिये श्रवण 
श्रादि साधनों से उत्पन्न की जा सकती है |" यह बृत्ति उत्पन्न होकर 
अज्ञान की दूसरी बत्तियों को न2 करके स्वयं भी नष्ट हो जाती है । जैसे 
अप्नि ईंधन को जलाकर शांत हो जाती है चैसे ही यह चूत्ति अन्य चृत्तियों 
को नष्ट करके स्वयं भी नाश को आप्त हो जाती है । 
मोक्ष पर अप्पय दीक्षित के विचार बढ़े महत्त्व के हैं। उनका मत है 
मोक्ष के विपय में अप्पय कि “पूर्ण मुक्ति! चैयक्तिक नहीं, साव॑जनिक 
दीक्षित का मत* चीज़ है। जब तक सब जीव सुक्त न हो जाय॑ 
तब तक पूर्ण झुक्ति संभव नहीं है। अन्य जीवों के बंधन में रहते हुये एक 
दूसरे भकार की मुक्ति संभव है। इस दूसरे अर्थ में मुक्त जीव को अह्यम- 
लोक या ईश्वर-भाव भ्राप्त हो जाता है,3 जिसका चेदांत के अंतिम 
अध्याय में वर्णन है। आत्मैक्य का सिद्धांत यों भी स्वार्थपरता के लिये 
घातक है, उसके साथ दी यदि साधक यह भी जान ले कि बिना जगव्‌ 
की मुक्ति हुये उसकी सुक्ति नहीं हो सकती तो उसका चेयक्तिक साधना 
' १ देखिये विंवरणअमेयसंग्रह, ए० २१२९, अनुभवों नाम ब्रह्मसाक्षात्कार 
फह्ककोडन्तःकररा वृत्ति भेदः ।'एवं भामती प्रू० ३१, (३१४) - 
२ देखिये सिद्धांतलेश (विजयानगरम्‌ संस्करण), ४० १११ तथा आगे। 
+- 3 तस्माद्यावत्सव॑मुक्ति परमेश्वरभावो मुक्तस्य, वही, छ०, ११९। 
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में विशेष आग्रह न रहे । सारी सानव-जाति, नहीं नहीं, सारे प्राणि-वर्ग, 
को साथ लेकर ही हमें साधना करती है । बोधिसत्वों के आदर्श के अनु- 
सार संपूर्ण विश्व के प्राणियों को मुक्ति दिलाए बिना अपनो भोक्त स्वीकार 
करना भी पाप है। इसोलिये “बोधिसच्तों? का पृथ्वी पर अवबतार होता 
है, इसीलिये भगवान्‌ कृष्ण को भी लोक-संग्रह के लिये कर्म करना 
पढ़ते हैं । 

अप्पय दीक्षित ने श्रपने सत की पुष्टि में शांकर भाष्य से उद्धरण 
दिया है । परंतु यदि यह शंकर का सत न भी हो तो भी उसके महत्त्व में 
कोई कमी नहीं पढ़ती | चस्तुतः साधना वेयक्तिक हो भी नहीं सकती । 
क्या शंकराचार्य ने संसार के कल्याण के लिये अपना भाप्य सहीं लिखा ? 
क्या उन्होंने अपने ज्ञान और छुद्धि से एक राष्ट्र को लाभ नहीं पहुँचाया ! 
कृष्ण की गीता ने कितने हृदय्यों को सांत्वना दी है! जब कोई साध, 
महात्मा या विद्वान्‌ लोगों में अपना मत फैलाने को कोशिश करता है 
तब वह, ज्ञात या अ्रज्ञात-भाव से, सानव-जाति को अपने साथ साधना 
करने का निमंत्रण देता है। विश्व-साहित्य के कवि, मादक-कार और 
आओषपन्यासिक भी यही साधना कर रहे हैं । अयोग-शालाञं में जीवन 
वितानेवाले वेजश्ञानिक भी इसी में संलम हैं ] सभी हृदयों में मह्य की 
ज्योति छिपी है, और सभी उसे अभिव्यक्त करने का यत्र कर रहे हैं। 
किसी का यत्र अधिक तीआ और स्पष्ट है; किसी का कम । सभी एक सार्स 
के पथिक हैं, सभी एक ही आत्म-सोंद्य के आकर्षण सें पढ़े हैं | ऐसी 
दुशा में किसी को किसी से घृणा करने की जगह भी केसे हो सकती है ? 


सातवां अध्याय 
विशिष्टाह्केत! अथवा रामानुज-दशेन 


आजकल के स्वतंत्र विचारकों की दृष्टि में यह प्रश्न विशेष महत्व का 
नहीं है कि उपनिपदों की ढीक व्यास्या शंकर ने को है या रामाजुज ने। 
आज हस शंकर और रामानुज के भाष्यों का अध्ययन उन्हीं के सत को 
जानने के लिये करते हैं, बादरायण का मत जानने के लिये नहीं। बाद- 
रायण ही वढ़े या आदरणीय हों ऐसा आग्रह हमारा नहीं हैं, जिसके 
लेख में महत्त्वपूर्ण विचार हों चही बड़ा है । परंतु पुराने विचारों के अद्वेती 
और विशिश्टह्नेत्रियों के लिये उक्त मश्न बड़े महत्व का हैं। उपनिषदों के 
अध्याय में हम देख चुके हैं कि उनमें वह्म के सगुण और नियंण दोनों 
प्रकार के वर्णन पाये जाते हैं। इन विरोधी वर्णनों का सामंजत्य बसे 
किया जाय ? शंकर ने उपनिपदों के प्रा और अपरा विद्या के भेद की 
अपने अलुकूल व्याख्या करके इस समस्या को हल कर लिया | जहां बहा 
को सगुण कहा गया है, वह व्यावहारिक दृष्टि से, वास्तव में घह्म निर्यंण 
है। निर्यणता की अतिपादुक श्रतियां सी बहुत हैं (अरूपवर्देव हि ठ्- 
घानलाव-बद्मसूत्र) । न्यावहारिकः और 'पारमार्थिक' का यह भेद रासा- 
ज्ुुज को स्वीकार नहीं हैं । बह्म एक ही है, 'पर” और “अपर” भेद से दो 
प्रकार का नहीं । बह्य निगुंण नहीं, सगुण है। जब श्रुति अह्य को निर्गंण 
कहती हैं तब उसका तात्पर्य बह्म को दोष या दुष्ट-गुण-हीन कथन करना 
होता है । अहम सें अकृति के थुण नहीं हैं, बछुजीवों के विशेष गुण भी नहीं 
है। श्रति के सगुण चर्णनों से पता चलता है कि बह्म अशेप कक््याणमय 
गुणों का आकार है | वक्ष में अनंत ज्ञान, अनंत सोद्य और अनंत करुणा 
“, पशिक्मदनत मत को “श्रीसंप्रदाय सी कहते हैं । 


विशिष्टाह्ेत अथवा रामानुज-दशन शेप 


है। अह्य और ईरवर में भेद्‌ नहीं है; भाया में संसक्त ब्रह्म को ईश्वर नहीं 
कहते । जिस ईश्वर की भक्ति ओर शरणागति का उपदेश झार्प अंथों सें 
मिलता है वह भद्य से भिन्न या नौची कोटि का नहीं है । ईश्वर की सिफ़़ 
व्यावहारिक सत्ता ही नहीं है, तह परमार्थे-तत्त्व है। इसी प्रकार जगत 
तथा जीवों की सत्ता सी 'सिफ़े ज्यावहारिक! नहीं है। अहृत वेदांत का 
सबसे बढ़ा दोप यही है कि वह ईरवर, जीव और जगव्‌ से वास्तविक 
सत्ता छीन कर उन्हें अह्म का 'विवत्तमात्र” बतल्ला डालता हैं । 

अद्वेत मत की बौद्धिकता रामाजुज को सद्य नहीं है| उन्होंने साधा- 
रण जनता के मनोभाववों को दार्शनिक भाषा में अभिव्यक्त करने की 'ेष्टा 
की | मनुष्य के व्यक्तित्व में घुद्धि के अतिरिक्त हृदय का भी स्थान है । 
मनुष्य प्रेम और भक्ति, पूजा और उपासना, आकोक्षा और अयल करने- 
वाला है । उसके प्रेम, भक्ति, पूजा और उपासना से संबद्ध भाव फू हे हैं, 
उसके प्रयत्ञों में वास्तविक बल नहीं है, उसके बंधन और मोक्ष सच्चे नहीं 
केवल व्यावहारिक हैं, उसकी आत्मा और परमात्मा पारमार्थिक सत्ताएं नहीं 
हैं, यह सिद्धांत मानव-चुद्धि को ज्याकुत्त और स्तव्य करनेवाले हैं । हमारे 
जीवन में जो अच्छे और घुरे, पाप और पुण्य का संघर्ष चलता रहता है 
चह क्या रू ठा हूँ ? हमारे “व्यक्तित्व! को सिर व्यावहारिकः कहना उसे 
'ुछ नहीं या मिध्या' कहने का ही शिष्ट ढंग है| शंकर का व्यावहारिक 
और मिथ्या का भेद मलुप्यों की सामान्य बुद्धि में नहीं धँसता; जगत्‌ को 
मिथ्या कहना शूल्यवाद का अवर्लंबन करना है | जन-साधारण मिथ्या का 
अर्थ शूल्य! ही सममते हैं | विज्ञानमिष्ठ जैसे विद्वान भी शंकराचार्य को 
प्रच्चुत घौद्ध ( छिपा हुआ शुन्यवादी ) कहने से नहीं चूके । शंकर का 
मायावाद हमारे प्रवलतम नैतिक अयलों और ग्रढ़तम भक्ति-सावनाओं को 
मदारी के खेल जैसा मूँठा करारं दे देता है | शंकर की दृष्टि में जीवन की 
जटिल समसस्‍्याश्रों में कोई गम्भीरता नहीं है, जीवन एक चाजीगर का 
तंमाशा हैं, अहय के मनोषिनोद की सामप्री है। हमारे सुख, दुख और 
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आकाक्षाएं, हमारा व्यक्तित्व, हमारा बौद्धिक और नेतिक जीवन, हमारे 
विचार और भावनाएं किसी में कोई तत्त्व नहीं है; सब मिथ्या हैं, सब छुछ 
माया है, केवल अह्य ही सत्य है । 

लेकिन ऐसे निर्गुण, निर्मम और निष्ठुर बह्म को ल्लेकर हम क्या करें ? 
वह अद्य जो हमारे दुख-दर्दू से विचलित नहीं होता, जिस तक हमारी 
आहों की गर्मी नहीं पहुँचती, जो हमारी आर्थना नहीं सुन सकता, जिसके 
न कान है न आँलें, न छुद्धि है, न हृदय, उस बह्य का हस क्या करें 
ऐसे अज्य से किसी प्रकार का संबंध जोड़ना संभव नहों है । यदि हम साया 
के पुतत्ले हैं तो हम जो कुछ करें सब माया ही है | फिर श्रति के विधि 
निषेध, अक्छे घुरे का उपदेश किस लिए है ? श्रति की आज्ञाओं का 
क्या अर्थ है ? ज्ञान की खोज भी किस लिए ? बंधन, मोत्त और मो 
की इच्छा, साधक, और साधना सभी तो सिथ्या हैं । 

रामाजुज का सत हे कि जीव और जयत्‌ की वास्तविक, पारमार्थिक, 
सत्ता माने बिना काम नहीं चल सकता । यद्दि हमारे जीवन का कोई 
मूल्य है, यदि सष्टि-प्रक्रिया विडंबना-मात्र नहीं है, तो हमारे अयलों का 
क्षेत्र जगव्‌ भी सत्य होना चाहिये । तो कया रामानुज अनेकवादी हैं ? नहीं 
वे अह्वतवादी हैं; किंतु उनका अद्त शंकर से मिन्न है; वद विशिष्टाद्वेत है | 
विशिष्टाद्वेत का अर्थ है “विशिष्ट का विशिष्टरूप से अद्वेतः (चिशिष्टस्य 
विशिष्टरूपेयाद्वतम--पेदांत देशिक ) । अद्वितीय बह्म विशिष्ट पदार्थ है 
जीव और अक्ृृति उसके विशेषण हैं, इस विशिष्ट-रूप में शर्म ही एकमात्र 
तच्च है । 

चैष्णव-धर्म का इतिहास और साहित्य तो बहुत प्राचीन है, यद्यपि 
डसे दार्शनिक आधार देने का चहुत-कुछ श्रेय 
श्रीरामानुजाचाय को है। ऋग्वेद में विष्णु एक 

साधारण सौर देवता थे । धीरे-धीरे उनका महत्व बढ़ा । साथ ही एक 

ध्थाग! नामक देवता सी 'सयवत या भगवान्‌ में परिवर्तित होकर असिद्ध 


साहित्य 
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हो गए और भागवत धर्म की नींव पढ़ी । महाभारत में भागवत-घर्स का 
चर्णन है । भागवत धर्म का विकसित रूप वैष्णव धर्म बन गया, विष्णु 
आर भगवान्‌ एक हो गये । कुछ काल बाद, कृष्ण को विष्णु का अवतार 
मान लिया जाने पर, कृष्ण-पुजा भी वेष्णव-संग्रदाय का अंग बन गईं। 
ईसा से पहले-पहले भागवत धर्म दक्षिण सें प्रवेश कर चुका था। भगवान्‌ 
कृष्ण की भक्ति तो उत्तर भारत में भी बहुत प्रसिद्ध है और इस प्रकार 
भारतवर्ष सें वेष्णव-संग्रदाय का अस्चाव बहुत व्यापक हो गया है। भारत 
की साधारण जनता राम और कृष्ण की उपासक है; शिव तथा अन्य देची- 
देवताओं का स्थान बाद को है | कम से कम उत्तर भारत में इस ससय 
शै््यों और वैष्णवों का विरोध नहीं है । इस विरोध को मिदाने में तुलसी 
दास जी का काफ़ी हाथ रहा है । उनकी “शिव ब्रोही मम दास कहावा, 
सो नर सपनेहु मोदिं व पावा' जैसी उत्तियों का उत्तर भारत के धार्मिक 
हृदय पर बहुत अभाव पढ़ा है । 

. रामाजुज से पहले के वैष्णब-शिक्षकों में दक्षिण के याम्रनाचार्य और 
नाथम्रुनि के नाम मुख्य हैं । वेष्णव-संप्रदाय के माननीय अंथ दी प्रकार के 
हैं, इसी से वेष्णवों का साहित्य “डभय चेदांत” कहलाता है । वैष्णव लोग 
चेदू, उपनिषद्‌ शह्मसूच्च और भगवद्‌ गीता को तो मानते ही हैं; इनके 
अतिरिक्त वे पुराणों और तामिल भाषा के कुछ प्रंथों को भी प्रमाण मानते 
हैं। यही वेष्णवों के “आगम' हैं । यामुनाचाय ने “आगमों? का प्रामाण्य 
सिद्ध करने के लिये 'आगम प्रासाण्य” और “महापुरुष-निर्शय” लिखे। 

' 'सिद्धित्रय” ओर “गीताथथ-संग्रह” भी उनके असिद्ध अंथ हैं | रामाजुज का 
श्री भाष्य वेदांत सूत्रों की असिद्ध व्याख्या है। सुदर्शन भट्ट ने साष्य पर 'अत्त- 
प्रकाशिका” लिखी | इसके अतिरिक्त रामाजुज ने गीता-साष्य, वेदार्थ-संग्रह 
वेदांत-सार, वेदांत-दीप आदि भी लिखे हैं । रामाचुज के बाद विशिष्टाह्नैत 
संगजदाय का श्रचार करनेवाल्लों! में श्री च्रेंकनाथ था वेदांतदेशिक 

( १३५० ई० ) का नाम सब से पसिद्ध है। वेदांत-देशिक अनेक विषयों 
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के प्रकाण्ड पंडित थे । उन्होंने अद्ृंत मत का चढ़। युक्तिपूर्ण खयडन किया 
आर विशिष्ठाद्देत के सिद्धांतों की श्ट खलित व्याख्या की | उनके मुख्य ंथ 
तत्व-टीका ( “श्री भाष्य” की अ्रसस्पूर्ण व्याख्या ), तात्पर्य-चंद्धिका ( ग्ीता- 
भाष्य पर दीका ) तल मुक्ता कलाप' और “शतदूपणी! हैं। अंतिम अंथ 
में अद्वेत-वेदांत की कद्दी समीक्ता हैं। वेदांत देशिक ने 'सिश्वर मीमाँसा' 
अंथ भी लिखा हैं। श्री निवासाचाय ( १७०० ई० ) की 'यतीन्द्त मत- 
दीपिका? में रामाजुज के सिद्धांतों का संक्तित और सरल वर्णन है| रामा- 
नुज ने उपनिपदों पर भाष्य नहीं लिखा । अठारहवों शताददी में रंग रामा- 
,ज ने कुछ उपनिपदों पर विशिष्टह्नेत के अनुकूल टीका की । 
हिंदू-धर्स के इतिहास पर रामाघुज का व्यक्त और विस्तृत अभाव पढ़ा 
है। अद्ैतववाद के आलोचक और भक्ति-मार्य के अचारक रामाजुज के 
विशेष रूप से ऋणी हैं । मध्याचार्य, वल्लभाचार्य, चैतन्य, रामानंद आदि 
पर रासाजुज के विशिष्टाह्रेत का प्रभाव स्पष्ट लक्षित होता है | 
रामाजुज के सत में अत्यक्त, अनुमान और आगम यह तीन ही प्रमाण 
हैं। अनुमान-वाक्य में पांच नहीं तीन ही 
अवयव होने चाहिए, पहले तीन या बाद के 
तीन | सांख्य और चेदांत को भाँति यहां भी 'अत्यक्षः का चर्यान 
महत्त्वपूर्ण है। रामाचुज का निश्चित सिद्धांत है कि निविशेष या 
निग ण वस्तु का ज्ञान नहीं हो सकता। यदि अद्वेत वेदांत की 
तरह बह्म को निर्मुण माना जाय तो बज्म अज्ञेय हो जायगा । जानने का 
चस्तु को किसी विशेष! या “गुण” से संबद्ध समझूना। नेयायिर्को 
के मत में निर्विकल्पक प्रत्यक्ष में वस्तु की जाति आदि विशेषताओं का 
अलजुभव नहों होता । रामालुज का सत इससे भिन्न हैं। वे भी निविं- 
कह्पक और सविकल्पक का सेद मानते हैं, परंतु दूसरी अकार । सिफ़ 
वस्तु की सत्ता (सन्मान्नता) का अदेण नहीं हो सकता, इसलिये मानना 
चाहिए कि निर्विकल्पक अत्यक्ष में भी पदाथों के गुणों का कुछ बोध ज़रूर 


प्रत्यक्ष अकरण 
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होता है। गाय के निर्विकल्पक प्रत्यक्त सें 'यह गाय है? ऐसा ज्ञान होता 

. है। यह ज्ञान सविकल्पक से भिन्‍न किस पकार है १ सविकत्पक अत्यक्त सें 
यह भी य्ाय है, यह (अनेकों में से) एक याय है! इस प्रकार का ज्ञान 
होता है । अत्येक वस्तु का जो पहली बार भत्यक्ष होता है वह निर्विकल्पक 
होता है। निर्विकल्पक ज्ञान भी जटिल है । रामालुज जाति या सामान्य 
को अलग पदार्थ नहीं मानते । व्यक्तियों में साइश्य होता है जिसे देखकर 
हम जाति? या 'सामान्य! की घारणा बनाते हैं। जाति केवल बौद्धिक 
पदार्थ है। 


जव श्रतियां ध्रह्म को निगुंण बताती हैं तब वे अ्म में कुछ गुणों का 
अभाव कथन करती हैं, उनका अभिप्राय यही होता है कि ब्रह्म में अन्य 
गुण हैं। अह्मनसाक्षात्कार बिना भक्ति और उपासना के नहीं हो सकता | 
तत्व-ज्ञान भी बिना भयवात्‌ की कृपा के नहीं होता और भगवान्‌ की 
कृपा बिना भक्ति तथा उपासना के असंभव है | 


रासानुज का भूस-विषयक सिद्धांत 'सत्ण्याति” कहलाता है। ख्या- 
तियों के विषय में दो श्लोक पाठक याद रख 


सत्ख्यात्ति ते हैं। 


आत्म-ख्याति रसत्ख्यात्ति रख्यातिः ख्यात्तिरस्यथथा | 
तथा5निवंचन-ख्याति रिव्येत्तरूवया तिपंचकम्‌ ॥ . 
योगाचारा माध्यमिका स्तथा मीमाँसका अपि । 
भैयायिका मायिनश्च प्रायः ख्यातीः क्रमाज्जगुः ॥ 
अर्थाद्‌ थ्रोगाचार, माध्यमिक, सीमांसक, नेयायिक और वेदांती 


क्रमशः आत्मख्याति, असत्य्याति, अ्रख्याति, अन्यथा-ज्याति और 
अनिर्वचनीय-ख्याति के समर्थेक हैं। रामाजुज के अजुयायी इन सब 


श्प्प दर्शनशाख का इतिहास 


ख्यातियों को दोपपूर्ण मानते हैँ और अपनी सत्स्याति का प्रतिपादन 


करते है । 


पाठकों को याद होगा कि अहेत्त वेदांती हर ज्ञान को सविषयक 
मानते हैं। परंतु ज्ञान के विषय की सत्ता भातिभासिक, व्यावह्वारिक और 
पारमार्थिक भेद से तीव प्रकार की हो सकती है । रामाजुज सत्ताओं के 
इस वर्गोकरण को स्वीकार नहीं करते । सत्ता एक ही प्रकार की है । परंतु 
वे भी भ्रद्वेत के इस सिद्धांत को मानते हैं कि प्रत्येक ज्ञान का विपय होता 
है | यही नहीं, प्रत्येक विषय सविशेष था ग्रुणवाला भी होना चाहिए, 
अन्यथा उसकी अतीति न होगी । इसका यह श्रर्थ हुआ भूमज्ञान का भी 
विपय सत््‌ होता है, वास्तविक होता है। शुक्ति में जे रजत दीखती है 
डसकी वास्तविक सत्ता होती है। 


यहां पाठर संक्षेप में वेदांत का 'पंचीकरण” सिद्धांत समझ लें। जिन 
महाभूतों (स्थूल भूततों) का अत्यक्ष होता है उनमें से प्रत्येक में दूसरे भूत 
मिले रहते हैं | स्थूल पृथ्वी में आववां-आठवां भाग जल, चायु आदि का 
हैं और शेष अपना । इस प्रकार अत्येक भौतिक पदार्थ में पांचों भूत चर्त- 
मान हैं । यही पंचीकरण-प्रक्रिया है | शुक्ति में रजत के परमाण वर्चमान 
हैं, इसलिये रजत का भ्रत्यक्ष भी 'सत्पदार्थ! का अत्यक्ष है। इसी प्रकार 
रेते में जल-कण उपस्थित है और रूग-सरीचिका असत्‌ का ज्ञान नहीं 
है । यतीन्द्रमतत दीपिका कहती है, 


श्रतः सर्व ज्ञानं सत्य॑ सविशेषविषयंच, निर्विशेष चस्तुनो&्परहणाव्‌। 
अर्थात्‌ सब ज्ञान (ज्ञानमान्र) सच्चा और सविशेष पदार्थ का होता 
है, निर्चिशेष वस्तु का अहण नहीं होता । इसका सीधा अर्थ यह है कि 
भमया मिध्या ज्ञान की वास्तव में सत्ता ही नहीं है। भम की यह 
व्याख्या सर्वधा असंतोषजनक मालूम होती है । पंचीकरण सिद्धांत क्या 
हुआ, जादू हुआ, जे। किसी वस्तु को कुछ दिखला सकता है । यदि पंची- 
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करण इतना व्यापक और अभावशाली है तो रस्सी में हाथी का भूम क्‍यों 
नहीं होता, सांप का ही क्यों होता है! और शक्ति में सर्प का भूस क्यों 
नहीं होता ? सत्ख्याति भूम की च्याख्या नहीं करती, उसकी सत्ता ह्वी उड़ा 
देती है। यथार्थ और अयथार्थ ज्ञान में भेद किये बिना काम नहीं चल 
सकता । सत्ज्यातिवादियों से एक रोचक अश्न किया जा सकता है-- 
- क्या भूम से बचने की कोशिश करनी चाहिए ? यदि हां, तो वह कोशिश 
सफल केसे हो सकती दे ? 


रामाहुज के मत में अमा उस यथार्थ (वस्तु-संबादी) ज्ञान को कहते 
हैं, जे व्यवहारानुग भी है अर्थात्‌ जिसके अनुसार व्यवहार करने से 
सफलता हो सकती है (यथावस्थित व्यवद्दाराजुगुण ज्ञानं श्रमा)। स्वप्न 
के पदार्थ भी सत्‌ होते हैं, परंतु स्वप्न-श्ञान व्यवहार में काम नहीं झाता । 
रासानुज के अलुसार स्वप्त के पदाथों का स्रष्टा इंश्वर है, जीव नहीं । 
फिर विभिन्‍न व्यक्तियों के स्वप्व भिन्‍न-भिन्‍न वर्यों होते हैं ? क्योंकि स्वप्न 
पदार्थों की सृष्टि जीवों के कर्मानुसार होती है। अपने शभाशुभ क्सों 
के अज्गुरूप ही जीच अच्छे छुरे स्वप्न देखता है। यह सत मनोविज्ञान के 
प्रतिकूल है। असिद्ध सनोवेज्ञानिक फऋॉयड के सतालुसार मलुष्य की 
अव्यक्त चेतना या अनभिव्यक्त मानसिक जीवन की गुप्त वासनाएं ही 
स्वप्नों का कारण होती हैं । अद्देंतमत में भी स्वप्न जीव की सष्टि होते हैं 
परंतु रामाजुज का कट्टर यथाथवाद उन्हें स्वप्न-पदार्थों को काल्पनिक कहने 
से रोकता है। 


रामालुज की सस्मति में पूवे और उत्तर सीमांसा में कोई विरोध नहीं 
है | वेद के क्म-काण्ड, उपासना-कायड और कज्ञान-फांड सभी का महत्त्व 
है । रामानुज का सत कोई नवीन मत नहीं है; डनका दावा है कि व्यास 
बोधायन, गुहदेच, सासचि, त्रह्मानंद, द्वविड़ाय, पराडकुश नाथ, यामुना- 
चाय आदि माचीन शिक्षकों ने जो श्रति की व्यास्याएं की हैं, वे उनके मत 


| 
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के अनुकूल हैं। उन्होंने प्राचीनों को शिक्ता को पुनरुण्जीवित-मात्र 
किया है । 

रासाजुज के कुछ ही पहले के चेदांत के व्याख्याताओं में यह दो नाम 
उद्लेखनीय हैं | भास्कर का समय ६8०० ई० 
समझना चाहिए । वे भेदामेद्वादी और भह्म- 
परिणामवाद के समर्थक थे । श्रह्म एक ही काल में भेद्वान्‌ और भेद-रहित, 
एक और अनेक दोनों है । एक अद्य में से जगत्‌का बहुत्व विकसित होता 
है । भास्कराचार्य ने मायावाद का खंडन किया हैं । जड़ जगत्‌ की चास्त- 
विक सत्ता है। जीव और ईश्वर में स्फुलिंग और श्रश्नि का संबंध है । 
साधना के विषय में भास्कर का ज्ञान और कर्म के समुच्चय में विश्वास है । 

यादव प्रकाश कुछु काल तक रासमाजुज के गुरु रहे थे, उनका समय 
ग्यारहवीं सदी है | रामाचुज का समय भी यही शत्ताव्दी है। थोड़े समय 
बाद उनका याद्वप्रकाश से मतभेद हो गया | यादव भी बह्यपरिणाम- 
वाद के अचारक थे । न्रदह्म चिदू, अचिव्‌ और ईश्वर बन जाता है और 
अपने शुद्ध रूप में भी स्थित रहता है। अह्म जगव्‌ से भिन्न भी है और 
असिन्न भी । | यादव ने तह्म ओर इेश्वर में भेद किया जो रामालुज को 
स्वीकार नहीं है | भेदाभेदवाद सी ठीक नहीं, एक ही ब्रह्म में विरोधी गुण 
नहीं रह सकते । फिर बह्म, जीव और जयत्‌ में क्या संबंध है ? रामानुज 
का अपना उत्तर कुछ जटिल है, अब हम उसी को समझूमे की चेष्टा 
करेंगे । 

रासाजुज के मत में ब्रह्म प्रकारी है और जीव तथा जगत्‌ उसके प्रकार । 
अकार का अर्थ कुछ-कुछ जैन-दर्शान के 'पर्याय! 
शब्द के समान है । जनियों के अनुसार हूृव्य 
अ्रव या प्रिवर्तन-शूल्य है और उसके पर्याय बदलते रहते हैं | इस श्रकार 
जैनों के द्वव्य में स्थिरता और परिवर्तन दोनों साथ चलते हैं । भ्रकार- 
प्रकारी-मांव को अनेक टष्टियों से समझा जा सकता है। रामालुज सत्कार्य 


भास्कर और यादव प्रकाश 


अकार-प्रकारी भाव 
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चाद्‌ के समर्थक हैं। कारणता-विचार की दृष्टि से प्रकारी को उपादान 
और प्रकार को उपादेय ( उपादान कारण का कार्य ) कहना चाहिये। 
जीव और जगव्‌ चक्ष के उपादेय हैं, बहा की परिणमन-क्रिया के फल हैं । 
ब्रह्म का जगत और जीवों के रूप में परिणाम -होता है, फिर भी मह्य 
निर्विकार रहता है, यह श्रुति के अनुरोध से मानना चाहिए ( श्रुततेस्तु शब्द 
सुलत्वाद )। भ्ह्म में विचित्र शक्तियां हैं, उसे छुछ भी अशक्य नहीं हैं । 

ईश्वर तथा जगत्‌ और जीचों में आत्मा और शरीर जैसा संबंध 
है । ईश्वर सब की आत्मा है। जैसे भौत्तिक-शरीर की आत्मा जीच 
है, वैसे ही नीच की आत्मा ईश्वर है। ईश्वर जीव का अन्तर्यांमी है 
(अन्तर्यास्यस्दुतर) । 

मीमांसा की परिसापा से कहें तो जीव और ईश्वर सें शेष-शेषी-भाव 
संबंध है ।" झुख्य यज्ञ-विधान को शेषी कहते हैं और उसके साधनभृत्त 
सहकारी विधान को शेष । भीसांसा में शेष का अर्थ है 'उपकारी' अथवा 
पराए उद्देश्य से प्रवृत्त होनेवाला । जब सनुप्य अपना और ईश्वर का 
संबंध ढीक-दीक समझ लेता है तब चह अपनी अहन्ता और व्यक्तिव 
भगवान्‌ के अर्प॑ण कर देता है, उसके अपने उद्दं श्य नहीं रहते और चह 
सि भगवत-अर्पँण घुद्धि से कर्मो में भव्ृत्त होता है | ऐसा करने में ही 
व्यक्तित्व की सार्थकता और असली स्वतंत्रता है । 

भगवान्‌ की उद्द श्य-पूर्श्ति का साधन जीव उनका दास है | इस तरह 
पकार-पकारी-माव का अर्थ सेचक और स्वामी का संबंध भी है । 

प्रकार और पकारी में गुण और द्वच्य का संबंध सी बताया जाता है। 
रामाहुज का द्वव्य और गुण का संबंध-विषयक सत ध्यान देने योग्य है । 
उनके अलजुसार द्वव्य और गुण में तादाल्य संबंध नहीं है । 'देवदत्त मनुष्य 
है? यह वाक्य देवदत्त और सनुष्यता का तादाबय कथन नहीं करता, जैसा 


5 समाबुज! ज्ञ आइडिया आफ द्‌ फाइनाइट सेल्फ़, छू७ ० 
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कि सांज्य का मत हैं! गरुणी गुण नहीं होता, और गुण गरुणी ( गुणवान्‌ 
पदार्थ ) से भिन्न है । रासाजुज के मत में कच्य और गुण, मकारी और 
प्रकार में अत्यन्त भेद होता है।'* गुण और थुणी में तादात्म्य नहीं, 
बल्कि सासानाधिकरण ( एक अधिकरण में रहने का भाव ) मानना 
चाहिए । अकार को अकारी का श्रप्ृथकूसिद्ध विशेषण समझना चाहिंये। 
जीव और जगद्‌ ईश्वर ( प्रकारी ) के प्रकार हैं, वे ईश्वर से अलग नहीं 
किये जा सकते, पर वे ईश्वर से भिन्न हैँ । जीवों और जगव्‌ की स्वतंत्र 
सत्ता हैं पर उन्हें ईश्वर से विदुक्त नहीं किया जा सकता; वे ईश्वर के ही 
अंग हैं, शरीर हैं, कभी जुदा न होनेवाले विशेषण हैं । ईश्वर उनका 
विशेष्य और आधार है | 

रामाजुज के दर्शन सें दच्य और गुण आपेकज्षिक शब्द है। यों तो जड़ 
ओर चेतन जगत्‌ द्रव्य हैं जिनमें विभिन्न गुण पाये जाते हैं, परंतु ईश्वर 
की अपेक्षा से जीव और प्रकृति विशेषण या युणाव्मक है । ईश्वर ही विशेष्य 
या ग्रुणी है जिसे प्रकृति और जीवगण विशेषित्त करते हैं । ईश्वर के वृव्यत्त 
की अपेक्षा से जीव और भकृति व्ृब्य नहीं, गुण हैं । 

ज्ञान भी ज्ञाता का गुण होता हैं, इसलिये ज्ञाता और ज्ञान में सेद 
है | ज्ञाता को, अद्वेत-वेदांत के समान, ज्ञान-स्वरूप कहना ढीक नहीं । 
रामाचुज-दुशन में ज्ञान को 'धर्मभूत ज्ञान” कहा जाता है । जब जीव कुछ 
जानता है. तव “धर्मभ्ूत ज्ञान! किसी इंद्विय-द्वार से निकल कर झेय 
विषय से संयुक्त होता है । विपयी ( आत्मा, ज्ञाता ) और विषय ( छेय, 
पदार्थ ) में संबंध उत्पन्न करनेवाला 'धर्ममृत-ज्ञानः हैं| 

जीव और ईश्वर का संबंध अंश शब्द के प्रयोग से भी बतलाया 
जाता है | जीव ईश्वर का अंश है । गीता कहती है--ममैवांशों जीवलोके 
जीवभूत: सनातनः, अर्थात्‌ इस शरीर सें भगवान्‌ का एक सनातन अंश 
का कार्च हे; अह्य जगव का उपादान और निमित्त कारण दोनों है ! महा 





5 बही, पू० १८ 
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ही जीव बना हुआ है । परंतु यहां अंश का अथे “जगह घेरनेवात्ता टुकड़ा? 
नहों समझना चाहिए । ब्रह्म अखंड है, उस के देशात्मक टुकड़े नहीं हो 
सकते । रामाजुज के मत में जीव ईश्वर का अंश है जैसे प्रकाश सूर्य का 
अंश है । या गुण ( गोत्व, यो-पन ) गरुणी ( गौ या गाय ) का ( बह्म- 
सूत्र, २३२।४९,४६ ) । ॥॒ प 

इस प्रकार विशिष्टाद्नेत में जीव, जगत्‌ और ब्रह्म का संबंध सममाने 
की तरह-तरद्द से चेष्टा की गई है | प्रकार-प्रकारी-भाव एक सामान्य नाम 
है जिसके अंतर्गत शेप-शेषी, अवयव-अवयवी, ग़ुण-गुणी श्रादि अनेक 
संबंध हैं| इस संबंध का तात्पर्य यही है कि प्रकार और अकारी दोनों की 
वास्तविक सत्ता है, दोनों का अलग-अलग व्यक्तित्व है, एक का दुधरे में 
लय कप्ती नहीं होता । जीव ईश्वर की भांति ही नित्य है, वह अविद्या- 
कदिपत नहीं है। मुक्ति में भी जीव ब्रह्म से मिन्न व्यक्तित्ववाला रहता है 
और ब्रह्म के आनंद-पूर्ण॑ सन्निध्य का उपभोग करता है । जीव ईश्वर का 
अंश है, शरीर है अथवा विशेषण या अकार है । जिस अकार शरीर और 
आत्मा अलग-अलग लक्षण वाले हैं वेसे ही! जीव और ईश्वर तथा जगत्‌ 
और ईश्वर भी हैं। शह्म जीव से विजातीय ( भिन्न जाति घाला ) है, 
जैसे अश्व और भौ एक दूसरे से विजातीय हैं । परंतु फिर भी ईशचर तथा 
जीवों और जगत्‌ में घनिष्ठ संबंध है। एक को दूसरे से जुदा नहीं किया 
जा सकता । प्रकार और अकारी “अप्रथक्सिद? हैं, उनकी पथक्‌-एथक्‌ 
सिद्धि नहीं होती, उनमें विच्छेद्‌ संभव नहीं है । यही रामाजुज का घद्गेत 
है। अक्म में जगत्‌ संनिविष्ट है जैसे पुष्प में गन्ध और सोने में पीला- 
पन | बक्ष ( विशेष्य ) को जीव और जयव्‌ से ( विशेषणों ) से अलग 
करके वर्णन नहीं किया जा सकता। न्नह्म में जयत्‌ का अन्तर्भाव दो 
जाता है। सांख्य के म्रकत्ति और पुरुष दोनों बहा की 'विभूतियां है । 
इसीलिए श्रुति कहती है कि अह्य को जान लेने पर कुछ जानने को शेष 
नहीं रहता ( येचामतं भतं भवति, अविज्ञातं विज्ञातम )। जगत बह 
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ही एकमात्र तत्त्व है पर वह धह्म निर्मुण और निर्विशेष नहीं है, वह 
सविशेष श्रर्थात्‌ विशिष्ट है। इस विशिष्ट तत्व की एकता के कारण ही 
रासाजुज-दुशंन का नाम “विशिष्टक्षेतः है 

अब हम रामाजुज के सिद्धांतों का शरह्छुला-बदू वर्णन करेंगे । वेशे- 
षिक, सांज्य और जैनमत की तरह रामानुज ने 
भी पदार्थों का विभाग किया है। रामानुज का 
मत अनेक सिद्धांतों का मिश्रण-सा है । इसमें कहीं सांख्य के सिद्धांत 
अजुस्यूत दिखाई देते हैं, कहीं गीता और वेदांत के । पदार्थों के वर्गॉकरण 
में विशिष्टाद्लेत की कुछ अपनी विशेषताएं भी हैं, जिचकी ओर हम यथा- 
स्थान इंगित करेंगे। 'सर्वदर्शन संग्रह” सें चेंकटनाथ या चेदांतदेशिक कृत 
पदार्थ-विभाग का सारांश इस प्रकार दिया है :--- 

म्व्याव््यप्रमेदायितसुभय॒विध॑ तद्ठिधं तत्त्तमाहु : । 

द्रव्य द्वेघा विभक्त जड़मजड़ सित्ति, प्राच्यमव्यक्तकालौ ॥ 

अन्त्यं अत्यकू पराकृच अथमसुभयथा तत्र जीवेशभेदात्‌ । 

नित्याभूतिम॑तिश्चेत्यपरमिद्द, जड़ा मादिमां केचिदाहुः ॥* 

अर्थात्‌--द्वव्य और अद्वव्य के भेद से तत्व दो अकार का है। द्वब्य 
दो श्रकार का होता है, जड़ और अजड़ । जड़ द्वज्य भ्क्ृति और काल 
हैं। अजड़ ह्ब्य अत्यक्‌ ( चेतन ) और पराक्‌ भेद से दो तरह का है । 
अत्यकू अजड़ ह्य जीव और ईश्वर हैं; पराक्‌ अजड़ द्वव्य “नित्यविभूति! 
और “धर्मभूत ज्ञान? हैं। नित्यविभूति को कुछ चिह्दान्‌ जड़ बतलाते हैं । 

पदार्थ के दो भेद ऋब्य और अद्ूत्य हैं, यह प्रमेय हैं। प्रमाण 
(अध्यक्ष, अनुमान, शब्द) भी पदार्थ हैं। अद्वव्य पदार्थ लिफ़े दस हैं 
अर्थात्‌ सव्‌, रज, तम, शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गंध, संयोग और शक्ति । 
भीमांसा का शक्ति-पदार्थ स्वीकार किया गया है । वेशेपिक के कुछ शुरणों 
का अद्वृब्यों में संनिवेश है। सांज्य के सतू, रत और तम यहां वेशेपिक 


हु स॒वेदशनसंग्रह पु० डड 


पदार्थ विभाग 
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के अर्थ में 'गुण” बन गये हैं। विशिष्टाह्रेत की प्रकृति सांख्य के समान 
ही चौबीस तत्तों वाकी है । नीचे लिखी तालिका में द्वच्यों का विभाग 
दिखाया गया है !-- 


द्र्ब्य 
| 
| ३. “य 
जढ़ अजड़ 
| , 
भहति काल । । पराक 
न प्रत्यक्‌ 
। नित्यविभूति. धर्मभूतज्ञान 
ह कस 
| हि ॥ 
| [| ] हक | * | 
। | सुक्त पर थ्यूह विभव सी अर्थांवतार 
| | जलओ! आए आल संबंध | | 
छुचुचु मस्ुन्ञ॒ वासुदेव संकर्षण प्रयुक्त अनिर्द | 
अकृति अथम जढ़ उच्य है, यह जीवों का निवास-स्थान है। क्योंकि 
बस स्वयं जीव ईश्वर का शरीर है | इसलिये अकृति 


ईश्वर का भी निवास-स्थान या शरीर है। 
प्रकृति सांख्य के समान ही “त्रिगुणंमयी”? और चौबीस तच्चों.की जननी 
है । परंतु यहां सत्‌, रण, तम को हच्यात्मक नहीं साना गया है | क्योंकि 
यह प्रकृति के गुण हैं, इसलिये प्रकृति से भिन्न हैं; प्रकृति और गुणों में 
“अपुथकुसिद्धुता” है । सांख्य ओर विशिष्टाद्वेत की प्रकृति में कुछ और भौ 
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दुशनीय भेद हैं । (१) सांख्य की अकृति असीम या विश्व है; रामाजुज 
की प्रकृति नीचे की ओर तो अनंत है परंतु ऊपर की ओर “नित्यविभूति” 
से परिच्छिन्न है। नित्यविभूति का चणन कुछ आगे करेंगे । (२) सिद्धांत 
में सांख्य की प्रकृति पुरुष पर किसी प्रकार निर्भर नहीं है परंठ रामानुज 
की प्रकृति सर्वथा चेतन-तत््व पर अवलंबित है | प्रकृति और ईश्वर में 
भी “अपुथक्सिद्धि! संवंध है । 

काल प्रकृति से अलग तत्त्व माना गया है, पर वह्य से अलग वह 
भी नहीं है | इस प्रकार विशिष्टाद्देत का काल- 
तत्व न्याय और सांख्य दोनों से भिन्‍न है। 
भ्रकृति की तरह काछ का भी परिणाम होता है। क्षण, घंटे, दिन आदि 
काल के परिणाम हैं । काल की स्वतंत्र सत्ता है, परंतु अवकाश या शूल्य 
प्रकृति का कार्य है । काल और अकृति में कौन पहले था, यह प्रश्न व्यथ॑ 
है । परंतु देश ( अवकाश ) की अपेक्षा प्रकृति पहले है । 

अजद़ तत्वों में हम प्रथम 'नित्यविभूति' और “धर्मभूत ज्ञान? का, 
पराकतत्वों का, वर्णन करेंगे। यहां ध्यान देने योग्य वात यह हैं कि 
विशिष्टाह्षैत में जड़ और चेतन का विभाग नहीं माना गया है। प्रायः 
चेतन तत्त्व से मतलब ज्ञान-शक्ति-सर्पन्‍न जीव और ईश्वर समझा जाता 
है और जदड़तत््व से अकृति । रामालुज इन दो के बीच में एक अकार के 
तच्च मानते हैं जो “अजड़? हैं, पर चेतन नहीं हैं | “घर्मभृत ज्ञान! और 
धतेत्यविभूति' जड़ हुच्य नहीं हैं, न वे जीव ओर ईश्वर की भाँति चेतन 
ही हैं। वे विशिष्ठाद्देत के 'पराक्‌-तत््व” हैं जब कि जीव और ईश्वर 
अत्यक्तत्व” हैं । अत्यक्‌ और पराक्‌ में क्या भेद है ? 

अजढ़ का अर्थ है 'स्वयं-प्रकाश” जड़ डचसे विरुद्ध को कहा जायगा। 
शुद्धसत्व ( नित्य चिभति ), धर्मयूत क्ञान, जीच 
और ईश्वर यह अजड़ अर्थात्‌ स्वय॑-प्रकाश हृच्य॑ 
हैं। 'पराकृतत््व” स्वयं मकाश तो होता है, पर स्वयं-झ्ेय नहीं होता | 


काल 


अजड़-अत्यक्‌ और पराक_ 
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पराक्तत््व का काश दूसरों के लिये है ( स्वयं प्रकाशत्वे सति परस्मा एच 
भासमानत्व-यत्ीन्द्ध मत दीपिका) पराक्‌ तत्व अजड़ है, पर साथ ही अचे- 
तन भी है। 

सतोगुण-प्रधान नित्यविभुति है, अन्यगुण अ्रधान प्रकृति । नित्य- 
विसूति स्वयं प्रकाशद्रब्य है, योग की 
सिद्धियों से उसका कोई संबंध नहों है। वह 
उच्च देश में, ऊपर की ओर अनन्त है। नीचे की ओर शक्ति से 
परिच्छिन्न है। मुक्त जीवों और ईश्वर के शरीर, निवासस्थान, तथा 
अन्य उपकरण इसी द्व्य के बने हुये हैं | जैेकुएठ लोक, गोपुर, पहां 
के जीवों के शरीर, विमान, कमल, आभूषण आदि नित्यविभूति के 
कार्य हैं। . 

ऐसा मालूम होता है कि एक ही सांख्य को प्रकृति ग्रुण-घिशेष की 
प्रधानता के कारण विशिष्टाह्केत की 'अकृति! और नित्यविभूतिः बन 
गई है। दोनों सिलकर सब दिशाओं में अनंत भी हो जाती हैं। 
नित्यविभूति का दूसरा नाम “शुद्ध:रूच्! है जिसका अर्थ यह है कि 
बैकुण्छादि लोकीं रजलू और तमस्‌ गुणों का अभाव है । परंत 
सतोग्रुण की प्रधानता या अन्य गुणों के अभाव के कारण ही “नित्य 
विभूति! किस अकार जड़त्व को छोड़कर “अजड़' हो जाती है, यह 
समझ में वहीं आता। हमारी समझ में “नित्य विभूति! को जड़ 
मानने वाले चिद्दातव अधिक ठीक हैं। यदि सतोगुण सम्पन्न प्रकृति 
को 'अजद? माना जाय तो प्राकृतिक जगव्‌ सें ही जढ़ और अजड़ का 
भेद करना पढ़ेगा | नित्यविभूति उन पदार्थों का डपादान कारण है जो 
आदर्श जगवः ( झुक्त जीवों के लोक ) सें पाई जाती हैं। इस जगव्‌ में 
सी भगवान्‌ की पवित्र सुर्तियां ( जैसे श्रीरंगम्‌ में ) नित्यविभूति का 
कार्य कथन की जाती हैं । चास्तव में प्रकृति और नित्यविभूतति में भेदक 
रेखा खींचना कठिन है | 


नित्य विभूति 
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विशिष्टाह्वेत्त संप्रदाय में ज्ञान वन्य माना जाता है, परंतु वह ईश्वर 
और जीवों का घर्ममत ( गुण ) भी है। “धर्म- 
भूत्तज्ञानः का यही तात्पर्य है। यत्तीनद्र मत 
दीपिका! के अनुसार धर्मसूत ज्ञान, 

स्वयं प्रकाशाचेतन द्वच्यत्वे सति विपयित्वम्‌ | विभुल्वेसति प्रभावव्निव्य 
गुणात्मकत्वम्‌ । अर्थप्रकाशो चुद्धिरिति तत्लत्तणम्‌ | 

स्वय॑-प्रकाश, अचेतन हृूब्य और ज्ञान का विपय है, विश्लु अर्थात्‌ 
व्यापक है, प्रभाषूर्ण दृब्य और गुणौत्मक है; अर्थ का प्रकाश करनेवाल्ा, 
चुद्धिरुप है । 

धर्समभृत ज्ञान द्रव्य है क्योंकि उसमें परिवर्तन होता है (द्वव्यं नाना 
दशावत--वेदांवदेशिक ); अद्वेत के अन्तःकरण के समान घर्मभूत 
ज्ञान विषयाकार हो जाता है। आत्मा में परिवत्तन नहों होता, ज्ञान और 
अनुभव से धर्मभूतज्ञान में परिवर्तन होता है। धर्मभत ज्ञान से संसक्त 
आत्मा में अनुभव की विविधता और एकरसता दोनों संभव हैं । सुख, दुख 
इच्छा, ढेप, भयल आदि अलग गुण नहीं हैं जैसा कि नन्‍्याय-वैशेषिक 
मानते हैं; वे धर्मम्त्त ज्ञान के ही रूपान्तर हैं । इसी भ्रकार कास, संकदप 
विचिकित्सा, श्रद्धा, अश्रद्धा सब ज्ञानरूप हैं | विशिष्टिह्ेत का सनो- 
विज्ञान चुद्धि प्रधान है, चद्द रेशनल साइकोलॉजी है | धर्मभूत ज्ञान मन 
या मन-सहित इंद्वियों से सहचरित होकर दी क्रियमाण होता है और ग्त्यक्ष, 
अनुमान, स्ट्॒ति, संशय, विपयेय, अम, राग, द्वेप, मोह, सात्सय॑ आदि में 
परिणत हो जाता है। नाना दशावाले को द्वव्य कहते हैं (ब्न्यं नाना 
दुृशावद्‌) इस लक्षण के अनुसार घर्मभृत छान “द्ृत्यः है। 

परंतु चह गुणात्मक भी है; ज्ञान विना जीव या ईश्वर के अवलंबन 
के कुछ भी नहीं कर सकता। धर्मभूत ज्ञान व्यापक है, इसलिए झुक्त 
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जीव में अणु होने पर भी अनंत-ज्ञान संभव हे । अणुजीब सारे शरीर को 
जान सकता है, क्योंकि जोव का इस ज्ञान से 'अइ्थकसिद्धि! संबंध है 
इसीलिए उपनिपद्‌ कहती है--न विज्ञातुविज्ञातेः विपरिलोपोविद्यते, 
घर्थात्‌ ज्ञाता के ज्ञान का कभी लोप नहीं होता। बद्ध जीवों का ज्ञान 
तिरोहित रहता है जो कि मुक्तों में अभिव्यक्त हो जाता है। धर्मभूत कान 
ज्ञेय है (क्ञातुर्शेयावभासा सत्ति)), परंतु किसी दूसरे ज्ञान द्वारा नहीं, यह 
स्वयंप्रकाश है| अ्रचेतन होने के कारण घर्मंभृतज्ञान में स्वयं ज्ञेयत्ा, 
अपनी चेतना था अनुभूति, नहीं है । वह स्वयंप्रकाश है, इसौलिए जड़ 
नहीं है। अब सचेतन पत्यक्तत्तों का च्एंन करते हैं । 
जीव अणु है और चेतन है। वह चच्तु, ओ्रोन्न आदि से सित्न है । जीव 
जे के अजु होने में श्रुति स्टृति ही ममाण हैं | जीव 
हु की उत्कान्ति ( शरीर से निर्ममन ) सुनी जाती 
है; उसके अमाण ( परिमाण ) का सी कथन है। जैसे, 
अंगुप्ठ मात्र: घुरुपो मध्य आत्मनि तिप्ठति ( कठ )। 
तथा 
बालाअ शत्त भागस्थ शत्तथा कल्पितस्प च । 
भायो जीवः स विक्लयः स चानन्त्या कदपते ॥ 
(श्वेताश्वेततर ) 
अहाँ पहले श्लोक में जीव को अंग्रुषन्सात्न कथन किया गया 
है और दूसरे सें बाल के अप्रमाग का दूसहजारवां अंश | मतलब 
यह हैं कि जीव का अण परिसाण है | धर्मभूत्ज्ञान से नित्य 
संबद्ध होने के कारण जीव एक साथ हौ अनेक पदार्थों को जान सकता 
है । इसी प्रकार एंक जीव अनेक शरीरों में भी रह सकता है जैसा कि 
छुछ सिद्ध लोग करते हैं । 
' जीवों के कर्मों के अनुसार, अथवा उन कर्मों के फलस्वरूप अवृत्तियों 
के अजुसार, इैशवर उन से कर्स कराता दै। इंश्वर ही वास्तविक कर्ता 
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है । जीव के अच्छे घ॒रे कर्मो के लिये ईश्वर उत्तरदायी नहीं है, पूव॑-कर्म 
ओर उनसे बना स्वभाव आदि ही उत्तरदायी हैं । कर्म-विपाक ईश्वर 
के अस्तित्व का ही नियम यथा स्वभाव है, इसलिए उसे मानने से देश्चर 
की स्वन्तत्नता और सर्वशक्तिमत्ता में कोई फके नहीं पढ़ता। जीव 
कर्म करने में स्वतन्त्र है, परन्तु बिना इंश्वर की सहायता के वह कर्स नहीं 
कर सकता । खेत में जैसा बीज डाला जाय वेसा फल उगता है, परन्तु 
पर्जन्य था मेघ की अपेक्षा सब यीजों को रहती है । इसी प्रकार भिन्न- 
भित्न प्रश्नत्तिवाले जीवों को ईश्वर की अपेक्षा रहती है । इसीलिये ईश्वर 
को कर्माध्यक्ष कहा जाता है । 

कहीं-कहीं लम्बे वर्गोकरण में विशिष्टाद्वेती जेनियों का अ्रजुकरण 
करते हैं। जीव मुक्त है, या बद्ध जीवों में कुछ मुमुक्त (मोक्षार्थी) है, कुछ 
घुबुछ ( भोगार्थी )। झुमझ्॒च्तू ओ में कुछ भक्त होते हैं कुछ प्रपन्न । घुभुत्त 
जीवों सें कुछ अर्थ ( धन ) और काम में भप्न रहते हैं, कुछ धार्मिक हैं । 
धार्मिक जीवों में कुछ देवताओं के उपासक हैं , कुछ भगवान्‌ के, इत्यादि! 

सूच्रम चित्‌ (चेतन जीव, गीता की परा प्रकृति) और अचित्‌ 
( जड़ अक्ृति ) से विशिष्ट ईश्वर जगव्‌ का 
कारण है, उपादान है; संकल्प-विशिष्ट ईश्वर 
विश्व का निमित्त कारण है। सूदंम-चित्त-अचित्‌ विशिष्ट अह्य कारण 
है और स्थूल-चित-अखिद्‌-विशिष्ट अह्म कार्य है। वेदांत-वाक्यों के 
समन्वय से वहा का जगत्कारण होना सिद्ध है। ईश्वर निर्गुण 
था निर्विशेष नहीं है, वह ज्ञान, शक्ति और करुणा का अंडार है। 
वह सर्चेश्वर, सर्वशेपी, सब कर्मों से आराध्य, सर्व-फल-अदाता, स्वे- 
कार्योत्पादूक और सर्वाधार है। सारा जगद्‌ उसका शरीर है, वह जगव, 
के दोषों से मुक्त है । वह सत्य, ज्ञान, आनंद और निर्मलता घर्मचाला 
है। वह जीवों का अंतर्यामी है और स्वामी है, जीव उसका शरीर है 
उसके विशेषण या अकार हैं। विशिष्टाहेत का इश्वर व्यक्तित्ववान, पुरुष है 


, ईश्वर 


विशिष्टाद्नेत अथवा रासानुज-दर्शन ४०१ 


और अप्राकृत बैकंठ जैसे स्थानों में रहचेवाला दे | ईश्वर का जीव, प्रकृति, 
काल आदि से “अपुथक्सिद्धि? संबंध है। तथापि ईश्वर जीव, प्रकृति 
आदि से अत्यंत भिन्न है, ईश्वर के गुण शेप जड़ और अजड़ पदार्थों से 
अल्यग हैं। जीव, अकृति आदि ईश्वर के विशेषण हैं, पर वे दन्य भी हैं। 
उपासकों के अनुरोध से भगवान्‌ पांच सूत्तियों में रहते हैं। अर्चा 
विभव, व्यूह, सूच्म और अंतर्यासी यह भगवान्‌ के पांच रूप हैं । यह 
क्रमशः ईश्वर के ऊँचे रूप हैं | उपासकों की बुद्धि और पविन्नता के अनु- 
सार ही ईश्वर की विशिष्टमूत्ति पूजनीय है। देवसूर्तियां भगवात्र्‌ का 
अर्चाचवार हैं; मत्स्याववार आदि 'विभव! हैं; वासुदेव, संकपण, भचन्न 
और अनिरुद्ध व्यूह' हैं; 'सूचम' से मतलब परब्रह्म से है; “अंतर्यामी? 
प्रत्येक शरीर में चत्तमान है। 'सूच्म! या प्र? बह्म से मतबब वैकुंदवासो 
भगवान्‌ से भी समर जाता है । शेष उनकी शब्या हैं और लक्ष्मी 
प्रियपत्नी ॥ लक्ष्मी जगत्‌ की मावा हैं, वे ईश्वर की सजन-शक्ति का सूत्त 
चिह्न हैं । वे दंड देना वहीं जानतीं और पापियों के अति करुणासयी हैं! 
साधक के लिये आवश्यक है कि पहले कर्सयोग (यीतोक्त) से अपने 
हृदय को शुद्ध कर ले । उसके बाद आत्मस्वरूप 
प्र मनन करने का नंबर है | आत्मा या जीव 
शरीर और इंद्वियों से भिन्न है। यह मनन या विचार ही ज्ञान-योग है | 
परंतु अपने आत्मा को जान लेना ही यथेष्ट नहीं है। रामाजुज का 
निश्चित मत है कि भगवान्‌ को जाने बिना मनुष्य अपने को नहीं जान 
सकता । भगवान्‌ जीव के अंतरात्मा हैं, उन्हें बिना जाने जीच का स्वरूप 

दीक-ठीक नहीं जाना जा सकता । 
भगवान्‌ को जानने का उपाय सक्ति-योग है | यह साधनावस्था का 
सबसे ऊँचा स्टेज है। भक्ति का अभिश्नाय भयवान्‌ का प्रीतिपर्वेक ध्यान 
करना है (स्नेहपूर् सनुध्यानं मक्ति)) | इस अकार .ध्याव करने से ही 
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भगचत्स्वरूप का बोध हो सकता हैं जा कि मोक्ष का अन्यत्म साधन है । 
भगवान्‌ पर अपनी संपुर्ण-निर्भरता (शेपत्व) की भावना और उससे 
उत्पन्न अलुरागपूर्णचिंतव ही भक्ति है। सक्ति भोक्त का साधन नहीं है, 
,भक्ति की अवस्था स्वयं साध्य है | भक्ति फलस्वरूप है । भक्ति की प्राप्त 
ही जीवन का चरम उद्देश्य है । 
विशिष्दह्वेत के अनुसार किसी भी काल में मनुष्य को कर्म नहीं त्यागने 
चाहिए । कुमारिल की भाँति रामाचुज का भी मत है कि नित्य कर्मों का 
सदैव अजुठान करना चाहिए । इसका श्र्थ यह हुआ कि विशिष्टाद्वेत संन्यास 
का समर्थन नहीं करता । मोक्ष के लिये संन्यास आवश्यक नहीं है । 
तथापि कर्म मोक्ष का साक्षात्‌ साधन नहीं है, और न रामानुज “समुच्चय- 
चाद” के ही समरथक हैं। मोक्ष का साज्ञात्त्‌ हेतु तो ज्ञान ही है; विशेष 
प्रकार का परमात्म-विषयक ज्ञान ही भक्ति है जा स्वयं मोक्षस्वरूप है । 
ज्ञान और भक्ति सिर्फ़ छ्विजातियों अर्थात्‌ श्राह्मण, क्षत्रिय और 
वेश्यों के लिये हैं। शूद्धों के लिये 'प्रपत्ति' का उपदेश किया जाता है । 
अपत्ति का अथे है शरयागति; अपने को सब प्रकार भगवान्‌ के उपर 
छोड़ देना अपत्ति है। अपत्ति वेप्णव-संप्रदाय की विशेष शिक्षा है। रासा- 
ज्ुज के सत सें तो भक्ति? का पर्यवस्तान “अपत्ति? में ही होना चाहिए । 
'प्रपत्ति! सक्ति की अंतिम दशा हैं ।* 
रामाजुज की मोक्-विषयक धारणा अन्य दर्शनों से भिन्‍न है | अन्य 
ह दुशनों में सोक्षाचस्था आत्मा और शरीर (प्रकृति, 
जड्तत्त्व) के वियोग का नाम है। चुढद्धि, मन, 
अंतःकरण आदि भौतिक हैं; लिंग-शरीर भौतिक है; उनका आत्मा से 
संस न रहना ही सोच है। न्याय-वेशेपिक, साँस्य और सीमांसा के 
अनुसार मोछ्तावस्था ज्ञान और आनंद की अवस्था नहीं है। पर रामालुज 
के मत में मोच-दुशा में शरीर, ज्ञान ओर आनंद सब का भाव दवोता है, 
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अभाव नहीं । परंतु सुक्ति का शरीर अप्राकृतिक अथवा “नित्यविभृत्ति! का 
कार्य होता है । “नित्यविभूति” के उपादान बेकुंठ में सुक्तजीव शरीरधारी 
होकर भगवान्‌ के सान्निध्य का आनंद लूटते हैं । झुक्त जीव भगवान्‌ के 
श्रत्यंत समान होता है, परंतु जगत्‌ की उत्पत्ति, अन्य आदि में उसका 
कोई हाथ नहीं होता । 
एक दूसरी भकार के सुक्‍त जीव भी होते हैं, जिन्हें 'केवली' कहते 
हैं। यह जीव अपने स्वरूप पर मनन करके, जीच प्रकृति आदि से सिनन्‍न 
है, इस पर घिचार करके, सुक्त हुये हैं और सबसे अलग रहते हैं । स्पष्ट 
ही यह सांख्यन्योग की झुक्ति विशिष्टाद्षेत को पसंद नहीं है । “केवली? 
मुक्त पुरुष सानना दूसरे दर्शनों के लिये आदर-साव प्रकट करता है। 
रामाहुज का दर्शन जनता का दर्शन है। जनता के धार्मिक और 
नैतिक विश्वा्सों का जैसा समर्थन रामानुज ने 
रामाइज का सहल_ था चेसा किसी ने नहीं किया । मैक्ससूलर 
ने परिहास में छिखा है कि रामालुज ने हिन्दुओं को उनकी आउ्माएं 
बापिस दे दीं। अभिप्नाय यह है कि शंकराचार्य ने जीव और व्यक्तित्व को 
मिथ्या था साया का कार्य चता दिया था जिससे हिन्दू जाति वास्तविक 
आत्मा की सत्ता में संदेह करने लगी थी, रामानुज ने जीच की पारमार्थिक 
सत्ता का संडन किया । जीवात्मा, जगत्‌ और ईश्चर तीनों की पारमार्थिक 
सत्ता है, न कि केवल व्यावहारिक । इस प्रकार हमारे व्यावहारिक जीवन 
और नैतिक प्रयल्लों का महत्व बढ़ जाता हैं। हमारे कर्तव्य असलौ कर्तव्य 
ह। जिन्हें पाप कहा जाता है वे वास्तव में पाप हैं;। पाप-पुणय, सले-ुरे 
आदि का भेद्‌ काहपनिक या व्यावहारिक नहीं है। बंधन और मोक्ष 
चास्तविक हैं । बिना द्वेत को स्वीकार किये प्रेस या भक्ति नहीं हो सकती । 
प्रेमी और भेमास्पद, भक्त और सगवान्‌ दोनों की वास्तविक सत्ता के 
बिना प्रेम और भक्ति संभव नहीं दे । 
रामाडुन ने द्वेद के साथ अद्नेत की भी रक्चा की । जीव और अहृति 
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भगवान्‌ से भिन्‍न होते हुये भी उनकी विभ्रुति, प्रकार या विशेषश हैं। 
क्योंकि जीव और प्रकृति दोनों ब्रह्म के प्रकार हैं, इसलिये उनमें अत्यंत 
विरोध नहीं होना चाहिए । प्रकृति से अत्यंत्त विच्छेद ही मोक्त क्यों माना 
जाय ? झुक्ति-दशा सें शरीर और उसके विपयों का वत्तमान होना इत्तना 
घुरा क्‍यों समझा जाय ? रूप, रस, गंध, स्पर्श के अनुभवों से इतनी 
घणा क्‍यों ? मुक्त जीव भी 'नित्यविभ्ूत्रि! के शरीर और लोक में रमण 
करता है। मोक्त का अथ सब प्रकार के अनुभवों का रुक जाना या 
ज्ञान का सर्वनाश नहीं है जैसा कि न्याय-वेशेषिक और सांख्य-योग 
मानते हैं। मुक्त जीव की अनुभूति बन्द नहीं हो जाती, बढ़ जाती है; 
घह जड़ नहीं हो जाता, अधिक चेतन हो जाता है। तथापि यह नहीं 
कहा जा सकता कि अन्य दशंनों के घोर ह्वेत ने रामालुज को अभावित 
ही नहीं किया | 'प्रकृति' और “नित्य विभूतिः का भेद इसी द्वेत का 
प्रभाव दिखलाता है । वास्तव में यह भेद स्वयं रामाहुज की युक्तियों के 
अनुकूल नहीं है। यदि इसका यह अर्थ लगाया जाय कि मुक्त जीव प्क्ृति 
से संसक्त होते हुए भी अकृति के दोषों से बचा रहता है, अक्ृति में जो 
शोभन और शुभ है, उसी से सुक्त जीव सहचरित होता है, तो रामाहुज 
का सत निर्दोष है । 

विशिष्टाहदैत-दशशन ने भक्ति, प्रेस, कर्तव्य आदि के लिए शंकर की 
अपेक्षा अधिक जगह निकाल ली; वह भगवद्गीता के भी अधिक अनुकूल 
हैं। इसीलिए श्राज भारत की अधिकांश जनता, ज्ञात या अज्ञात रूप से, 
रामालुज की अलुयायिनी है। कुछ बियढ़े दिमाग़ के 'ऊँची कोटि के! 
पंडितों को छोड़ कर अद्वेत के वास्तविक अलुयायी कम हैं । 

रामानुज की फिलॉसफी हृदय को अधिक संतुष्ट करती है. परंतु चुद्धि 
को चह उतना ही संतुष्ट नहीं कर पाती | हम 
यह नहीं कहते कि दाशंनिक को हृदय की आव- 
श्यकताओं पर ध्यान नहीं देना चादिए, परंतु छुद्धि की मांयों का झ्यात्ष 


दार्शनिक कठिनाइयां 
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रखना भी कम झावश्यक नहीं है। जो हृदय और उुदि दोनों को पूर्ण 
रूप से संतुष्ट करे, ऐसे दृशन का आविष्कार अभी मानव-जाति ने नहीं 
किया है । शंकर और रामानुज दोनों के दुर्शन सदोष हैं। शंकर और 
रामाजुज महुष्य थे और मनुष्य की अत्येक कृति सदोष या अपुर्ण होती 
है। इस अध्याय के प्रारंस में हमने शंकर की आलोचना की थी, अध्याय 
के अन्त में हम रामानुज के दोपों का दिग्द्शन करेंगे । हमें खेद है कि 
“ोष-दर्शन! जैसा अ्रप्रिय काम हमारे लिर पर पढ़ा है, पर एक निष्पक्ष 
आलोचक से और क्या आशा की जा सकती है ? दु्शनिक लेखक बढ़े प्रयत्न 
से दूसरे विचारकों के सिद्धांतों की व्याख्या करता है और फिर बने-बनाये 
घर में आत्तोचना की कुछदाडी क्षगा देता है। 'ऋषि एक नहीं है जिसका 
बचन अ्रमाय हो” और जब ऋषिगण आपस में रूगड़ पढ़ें तो ग़रीब 
अध्येता, जो निष्पक्ठ रहना चाहता है, क्या करे ? 

भक्ति के लिए भगवान्‌ की आवश्यकता है, सानव-हृद्य एक आदुश' 
की खोज में है जिस पर वह अपना श्रेस न्‍्यौछावर कर सके । सत्य, शिव 
और सुंदर के आदश' को मानव-छुद्धि ने भगवान्‌ या ईश्वर का नाम 
दिया है | परंछ ऐसे ईश्वर ने दुःखमय संसार की सृष्टि क्यों की, इसका 
कोई उत्तर नहीं है । जीघों के कर्मों को अनादि बता कर संसार के दुःख 
को उनके भत्ये सढ़ना चात को टाल देना है। इस सिद्धांत की परीक्षा 
( वेरीफिकेशन ) संभव नहीं है। फिर 'करुणामय ईश्वर जीव के पाप 
करों को नष्ट या क्षमा भी तो कर सकता है | किसी ईश्वरवादी ने इन 
कठिनाइयों का सासना ईसानदारी से नहीं किया है। योग-दुर्शन ने 
ईश्वर को सृप्टि-रचना से अलग करके अपनो बुद्धिमतता का परिचय दिया 
है, परंतु प्रकृति बिना ईश्वर की देख-रेख के विचित्र रचना कैसे करती है. 
यह भी सरत्त भश्न नहों है 

रामाहुज ईश्वर और जीव को निर्विकार मानते हैं। उन्होंने सारा 
परिवतेन धर्मेभुत-ज्ञान” को दे दिया है। परंतु मिस वस्तु के घर्मो 
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( गुणों ) में परिवतेन होता रहता है उसे अपरिवर्तनीय कहना कहां तक 
ठीक है, यह विचारणीय है । ईश्वर के विशेषण जीव और प्रकृति दोप- 
अस्त हैं, फिर ईश्वर को निर्दोष कहने का क्या अमभिप्राय है ? 
असीम और ससीस का संबंध बताना दर्शनशासत्र की अम्रुख समस्या 
है । जीव तथा जगत श्रोर ईश्वर में क्या संबंध है, यद्द महत्त्वपूर्ण प्रश्न 
है | जीव और प्रकृति दवव्य हैं, उनका विशेषय या अकार होना समर में 
नहीं आता | रामाजुज ने शंकर के निर्गुण और निर्विशेष ब्रह्म की आलो- 
चना की है | परंछु रामानुज का अपना घह्म उससे विशेष भिन्न नहीं है। 
यदि परिवर्तित होनेवाले और सदोप विशेषणों को हदा लिया जाय 
तो रामानुन के भह्म का क्‍या शेष रह जाता है ? यदि गुण और गुरणणी में 
अत्यंत भेद है तो बह्म और उसके कल्याण गुर में अत्यंत भेद है | उस 
दशा में स्वयं ऋरह्म एक अकार से निर्मुण ही रह जाता हैं । 
विभिन्न जीवों में भेद करनेवाला क्‍या है, यह भी विशिष्टाद्वेत ठीक 
नहीं चतला सकता। सब जीव एक ही बह्म के प्रकार या विशेषण हैं, 
फिर उनमें इतना भेद्‌ क्‍यों है ? भ्ह्म के 'प्रकारः खंड-खंड क्‍यों हो रहे 
हैं? जीव और ज्ञान का संबंध भी विचित्र है। रामाचुज के घर्मसृतज्ञान 
की अपेक्षा सांख्य का अन्तःकरण अधिक सुंदर धारणा है। अन्तःकरण 
की बृत्तियाँ को पुरुष का चैतन्य अकाशित करता है। वृत्तियां जड़ हैं । 
रामाजुज के अजढ़ धर्मभृत्त ज्ञान और जीव का संबंध ढीक समझ में नहों 
आता । दोनों हब्य हैं और पुक दूसरे का विशेषण नहीं हो सकते । 
ब्रह्म का एक प्रकार ( जीव ) दूसरे अ्रकार ( प्रकृति ) को जानता 
है । इन अकारों का संबंध किस तरह का है ? रासानुज 'परिणामवाद! 
के समर्थक हैं परंत॒ परिणाम-वाद को कठिनाइयों से श्रुति की दुह्ाई देकर 
ही नहीं बचा जा सकता। दूसरे मतवाले श्रुति का दूसरा अभिप्राय वतलाते 
हैं| परिणाम-वाद का युक्ति-पूर्ण मंडन भी होना चाहिए। प्रकार और 
प्रकारी में अत्यन्त भेद मानने पर अमभेद श्रुत्ियों से विरोध होता है, अभेद 
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सानने पर जीवों की स्वतंत्रता नप्ट हो जाती है। जीव को स्वतंत्र मानने 
पर अद्वेत नहीं रह सकता और परतंत्र सानने पर “उत्तरदायित्व” समर 
में नहों आता । परतंत्र जीव अपने कर्ता के लिए उत्तरदायी नहीं हो 
सकता, उसे अरच्छानबुरा फल भी नहीं मिल सकता। अद्वेत वेदांत ने 
इन कठिनाइयों से बचने के लिए सायावाद की शरण ली और पारमार्थिक 
तथा व्यावहारिक इप्टिकोों को कहपना की। द्वेत व्यावहारिक या 
आपेक्षिक है, अद्वेत पारसार्थिक (साया मात्र सिर्द दवेतमद्वे्त परमार्थतः) । 
परंतु रासानुज तो सायावाद के समर्थक नहीं हैं । उनकी कठिनाइयों का 
कोई दूसरा हल”! या समाधान भी समझ में नहीं आता । उनका 
थकार्यहेत' या 'विशिष्टाह्वेतः दाशेनिक दृष्टि से निदाष नहीं है । 


आठवां अध्याय 


(परिशिष्ट) 


पुस्तक की भूमिका में हमने चेदांत को “बारह दर्शनों में से एक समस्र 
कर गिना था । वास्तव में वेदांत के अन्तर्गत 
अनेक दर्शन हैं और भारतीय दार्शनिक संप्रदायों 
की संख्या बारद से कहीं अधिक है। रामानुन और शंकर के सिद्धांतों में 
महत्वपूर्ण भेद हैं; यही अन्य आचारयों के विपय में भी कद्दा जा सकता है। 
आयः वेदाँत के सभी दूसरे आचार्यों ने शाकर मत की आलोचना की है । 
इन सब आचार्यों के सतों और आलोचनाओं का मख्वछुलित वर्णन इस 
छोटी पुस्तक में संभव नहीं है | यहां इस दो तीन आचारयों को शिक्षा का 
दि्षमात्र प्रदर्शित करेंगे | 

इनका समय रामाजुज के कुछ ह्वी वाद श्यारहदी शतावदी समस्कना 
चाहिए । यह तेलेयू घाह्मण थे और चैष्णन मत 
के अजुयायी, इन्होंने बह्मसूत्र पर “वेदांत-पारि- 
ज्ञात-सौरम” नामक साष्य लिखा है | इनका मत द्वेताद्देत कहलाता है 
जो भास्कराचार्य के भेदामेद्वाद से समानता रखता है। असखिरछु केशव 
कश्मीरी जिन्दोंने गोता और भद्मसूत्र पर साध्य लिखे हैं, निम्बा्क के ही 
अहुयायी थे । 

जीच ज्ञान-स्वरूप है और ज्ञान जीव का शुण भी है | गुण और गरुणी 
में तादाल्य नहीं होता, पर उनका भेद देखा नहीं जा सकता | आकार सें 
जीव अझु है, परंतु उसका ज्ञान गुण व्यापक है| पत्येक दुशा में जीव में 
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चेदांत के अन्य आचाये 


निम्बार्काचाय १ 
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आनंद रहता है। अचेतन तख् तौन हैं, अप्ताकृत ( रामानुज का शुद्ध 
सर्व या नित्यविभूति ), प्रकृति और काल | ईरवर का नियन्ता होना 
नित्य धर्स है। वह जगत्‌ का उपादान और निमित्त कारण दोनों है। 
निम्बा् ने विवत्तेदादु का खंडन करके प्रिणामचाद का पक्त लिया है । 
ईश्वर, जीव और भरक्ृति में अत्यन्त झमेद या भेद नहीं है । जीव और 
प्रकृति प्रतन्त्र सत्ताएं हैं और ब्रह्म स्वतंत्र | बद्म की शक्ति जगत की रचना 
करती हैं। जिसे रामानुज मक्म का शरीर कहते हैं उसे निम्बाक भद्म की 
शक्ति पुकारते हैं । शक्ति के परिवर्तन भक्म को नहीं छूते । 

निम्बार्क भक्ति-सार्गी हैं । नारायण और लच्सी के स्थान पर उन्हेंनि 
कृष्ण और राधा को स्थापित किया। भक्ति का अथ उपासना नहीं, भेम 
है | भक्ति अनन्य होनो चाहिये । दूसरे देवताओं की भक्ति वर्जित है । 
जीव और अजीब की ब्रह्म पर निर्भरता ही निम्बा्क॑ का अद्वेंत है । उनके 
दर्शन सें देत की भावना प्रवल्ष है। निम्वार्क ने रामानुज की आलोचना 
की है। विशेषण का काम विशिष्ट पदार्थ को अन्य पदार्थों से म्लिज्ञ करना 
होता है। चिव और अचित्‌ विशेषण ईश्वर को किससे भिन्न करेंगे ? 
अतएुव चित्‌ और अचित्‌ को ईश्वर का विशेषण मानना डीक नहीं । 

शंकर के आलोचक वेदांत के आचारय्यों में सध्च का नाम प्रमुख है । 
वे हतचादी थे । मष्वाचार्य पूर्णप्रक्ञ और आनंद- 
त्ीथ के नाम से भी असिद्ध हैं, उनके दर्शन को 
पुर्ाप्रज्ञ-दर्शन भी कहते हैं । मध्य का जन्म ११६६ ई० में हुआ। उन्होंने 
अद्यसूत्र पर भाप्य लिखा और अपने “अलुन्याख्यान! सें उसी की पुष्टि की । 
अलज्ल॒ब्यास्यान पर जयतीथ ने “न्यायसुधा” टीका लिखी | जयतीर्थ की 
ध्वादावली' भी असिद्ध अंथ है। इसमें श्रीहर्ष के टीकाकार चित्सुख की 
आलोचना है। व्यासराज का “भेदोश्नीवनः भेद की वास्तविकता सिद्ध 

$ अध्वाचाये के सिद्धन्तों के लिए देखिए, नागराज कृत, रेन आफरि 
अझलिज़्म इन इण्यिन फ़िलासफ्रो । 
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करता है | उसी लेखक का '्यायामृत' असिद्ध अंथ है । मधुसूदन सरस्वती 
की “अद्वत-सिद्धि! में 'ल्यायाय्गत” की आलोचना की गईं जिसका उत्तर 
रामाचार्य की नयायाम्रत-तरंगियी” में दिया गया। शुरुचन्द्रिका? ने 
तरंगिणीकार का खंडन किया, जिसके अत्युचर में “न्याय-तरंगिणी-सौरभ! 
लिखा गया । 'न्याय-रत्नालंकार में द्वेत और अद्ठेत के इस रोचक शास्त्रार्थ 
का सारांश इकट्ठा किया गया है । 

शंकराचार्य के अध्यास और विवत्त सिद्धांत की सध्व और उनके 
अनुयायियों ने कड़ी आलोचवा की है। मध्य ने 
इस बात पर ज़ोर दिया है कि अम या आन्त 
ज्ञान भी सर्वथा-नियस हीन नहीं होता । रस्सी में सर्प का भूम होता है, 
शुक्ति में रजत का । रस्सी में रजत या हाथी का भम॒ क्‍यों नहीं होता ? 
भस के लिए दो सत्य पदार्थों का होना आवश्यक है | सप॑ और रजत की 
वास्तविक सत्ता है, इसलिए उनका भम होता है । यदि जगत्‌ की वास्त- 
विक सत्ता नहीं है तो अह्म में उसका अ्रध्यासया भूस भी नहीं हो 
सकता । 

संसार में भेद नहीं है अमेद ही है, या भेद अवास्तविक अथवा 
मायिक है, यह कहना साहस-मान्न है। भेद की वास्तविकता को साने 
बिना जयव्‌ का कोई व्यवहार नहीं चल सकता | गुरु और शिष्य, पिता 
और पुत्र, पति और पली के संबंध भेद की सत्ता सिद्ध करते हैं। यदि 
भेद्‌ न हो तो समाज और उसके व्यवहारों का लोप हो जाय । पाप और 
पुण्य, ज्ञान और अज्ञान का भेद तो अह्ती को भी सानना पड़ेगा । यदि 
पसा और अमग्रमा ( यथाथे ज्ञाब और अययथार्थ ज्ञान ) में भेद नहीं है तो 
दाशंनिक चिंतव की आवश्यकता ही क्या है ? सध्व के अचुसार पांच कार 
का भेद बहुत ही स्पष्ट है :-- 

१--जड़ और जड़ का भेद---एक जड़ पदार्थ दूसरे जड़ पदाथ से 
मिन्न है। छुसों और मेज अलग-अलग हैं | 


अद्वतवाद की आलोचना 
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२ जड़ जौर चेतन का भेद--जीव और अजीव का भेद बिल्कुल 
स्पष्ट है । प्राणशधारी और श्ाण-शून्य पदार्थों की भिन्नता बालक 
भी जानते हैं। उसे सिदूध करने के लिये अमाण की आवश्यकता 
नहीं है। 

३इ--जीव और जीव का भेद--जोव बहुत से हैं, यह भी स्पष्ट है। 
अन्यथा सुख, दुःख आदि सब को साथ ही साथ होते । 

४--जीव और ईश्वर का भेद--हैश्वर सर्वज्ञ और सर्वशक्तिमान्‌ है, 
जीव अर्पक्ष और अल्प शक्तिवाला | अरतएव उनमें भेद है। 

६-- जड़ और ईश्वर- जीव की तरद ईश्वर भी जड़ से भिन्न है। 

इन भेदों की वास्तविकता के पक्ष में सब से बढ़ी युक्ति व्यावद्ास्कि 
है । उक्त भेदों को माने बिना व्यवहार नहीं चल सकता । यदि जीव और 
जीव का भेद न साने' तो नैतिक जीवन नष्ट हो जायगा। कोई सुखी 
कोई दुःखी क्‍यों है, इसका उत्तर देते न बन पड़ेगा । इसी अकार अन्य सेदों 
को भी मानना चाहिए । 

परंतु भेदों की ज्यावद्ारिक सत्ता से तो अद्वृत वेदांत को भी इन्क्रार 
नहीं है । मध्व के मत में भेद व्यावहारिक ही नहीं, पारसार्थिक है। भेद 
की सत्ता ही नहीं है, यह सिदूध करने की कोशिश कुछ अन्य पेदांतियों ने 
की थी। 

भारत के अधिकांश दाशंनिकों की तरद्द मध्च तीन प्रमाण मानते हैं 
अर्थात्‌ पशत्यत्त, अनुमान और अति | उपमसान 
अजुमान में अन्तर्मंत है। सिफ्र अत्यक्ष और 
अज्शुमान की सद्ययता से दम विश्व की पहेली को नहीं समझ सकते, श्रुति 
की सहायता आवश्यक है। मध्य स्वतः प्रामाण्यवादी हैं | ज्ञाता और श्ञेय 
के विना ज्ञान संभव नहीं है, इसलिये अद्वतवाद च्यथ्थ है। ज्ञाता और 
झेय में सीधा संबंध होता है।ज्ञावा पुकदुम ज्ञेय को जान लेता है। 
सत्ताएं दो प्रकार की हैं, स्वतंत्र और प्रतंत्र । परम पुरुष परमात्मा की ही 
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एकमात्र स्वतंत्र सत्ता है | परतंत्र सत्ता जीव और जड़-तत्त की है। अभाव 
भी परतंन्न पदार्थ हैं । 
जीव, जगव्‌ और बद्या तीनों अलग-अलग हैं। श्रुति जब अक् को 
धपद्ध मेवाद्वितीयम! ( पुक भ्रद्वितोौय ) कहती ह तो उसका तात्पर्य अहम 
को सर्वश्नेष्ठ घोषित करना होता हैं | बद्य से बढ़कर और छुद नहीं है । 
बद्म में पर अपर का भेद्‌ नहीं हे, मद्म एक दी है जिसमें अशेप अच्छे गुण 
पाए जाते हैं | ब्रद्य का अलोकिक शरीर है भौर लक्ष्मी सहचरी है । लच्मी 
नित्य सुक्तहें । 
जैनियों की तरह मध्व भी अत्येक भौतिक पदार्व को आत्मा या जीव- 
युक्त समसते हैं | एक परमाणु के चराबर स्थान में अनंत जीव रहते हैं 
(परमाणु-पदेशेप्वनन्ताः श्राशिराशयः) ।* घह्म पर अवलम्बित होने पर 
भी जीव कर्म करने में स्वतंत्र हैं। जीव स्वभावत्तः आनंदमय है, जड़-तत्त्त 
का संयोग ही उसके दुःख का कारण है। मोक्षावस्था में जीव का आनंद 
अमभिन्‍्यक्त हो जाता है। 
मध्व साँज्य की प्रकृति को स्वीकार करते हैं | महद्‌, अहंकार, चुद 
सन, दस इंद्वियां, पांच विषय और पांच भूत यह चौबोस अकृति के 
विकार हैं । 
ज्ञान से ईश्वर पर निर्मर होने की भावना उत्पन्न होतो है। विश्व 
को समर लेने से बद्य था ईश्वर का ज्ञान होता है | ईश्वर को जानने से 
उसमें भक्ति उप्पन्न द्वोती हैं| पवित्र जीवन ज्यतीत करने से सत्य की उप- 
लब्धि होती है । गुरु के चरणों में बैठकर नियमपूर्वेक वे पष्ययन करने से 
तच्-दोध द्वोता है । वेद पढने का अधिकार शूद्धों और स्त्रियों को नहीं है, 
परंतु वेदांत का अध्ययन सब बुद्धिमान घुरुप कर सकते हैं । सब कुछ 
करने पर भी बिना भगवात््‌ की कृपा के न ज्ञान हो सकता है न मोक्ष । 
सुक्त पुरुषों की छुद्धिधयां, इच्छाएं ओर उद्देश्य एक हो जाते हैं, यही 


पा न लनर 
१ राघाष्णन्‌ ५ साग २ प० उढरे | 
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उनकी एकता है । एकता का अथ तादाज््य नहीं है । 'स आत्मा तत््मसि! 
का पदच्छेद मध्य 'स आत्मा अतत्‌ खवम्‌ असि! करते हैं, जिसका अर्थ है, 
वह आत्मा यू नहीं है । झक्त जीव और ईश्वर की पुकता सध्व को स्वीकार 
नहीं है । 

शुद्धाद्ेत के प्रवत्तेक श्री पल्‍लभाचार्य का समय पैंद्रहवों शताब्दी 
समझना चाहिए । वे विष्णु स्वामी के 'अनुयायों 
थे। उनके कार्य का क्षेत्न उत्तर भारत रहा, 
यद्यपि वे जन्म से दक्षिणी बतलाए जाते हैं । श्री चहलसाचार्य ने-वेदांतः 
सूत्रों पर 'अशुभाष्य” लिखा है और भागवत पुराण पर 'सुवोधिनी” की 
रचना की हैं। 'प्रस्थान न्रयी” के साथ ही वे भागवत को भी प्रमाण सानते 
थे। उनके संप्रदाय को “अद्ववाद' ओर “पुष्टि मार्ग” भी कहते हैं । पुष्टि 
का अर्थ है पोपण अथवा अलुग्रह अर्थात्‌ भगवत्कृपा | अपने को हीन 
मानकर जो भगवान्‌ की दया पर निर्भर रहते हैं उन्‍्हों का कल्याण 
होता है | 

एक थ्या ही तत्वपदार्थ है और श्रुति ही उसके विषय में अमाण है। 
बद्म निर्मुण नहीं, सगुण है । जहां श्रुति ने अहम को निरमुण फहा है वहां 
उसका तात्पर्य घह्म को सत्‌ , रज, तम आदि से रहित कथन करना है । 
इश्वर या अह्म या कृष्ण सष्टिकर्ता हैं| कतंव्य के लिए शरीर की आवश्य- 
कता नहीं है। फिर भी भक्तों पर अनुग्रह'-करने के लिए भगवान्‌ का 
झवतार होता है | भगवान्‌ सव, चिव्‌ और आनंद-स्वरूप हैं । जीव का 
आनंद बद्ध दुशा में तिरोहित हो रहा है। भगवान्‌ अपनी शक्ति से जगव्‌ 
की सृप्ठि और प्रल्लय करते हैं; थे जगव्‌ के उपादान और निमित् कारण 
दोनों हैं | जगत्‌ मिव्या या मायामय नहीं है । भाया बह्म की ही शक्ति 
है, इसलिए जयत्‌ सत्य है। अविद्या के कारण जीव बंधन में पढ़ा है| 


9 बल्लभाचाय के सिद्धान्तों के लिए देखिए, “श्रीमद्‌ वल्लभाचार्य और 
उनके सिद्धान्त” भदढु श्री त्रजनाथ दार्मा छृत-। 


डी 
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यह अविया माया से भिन्न है और इसका आश्रय जीव है | वल्लम शंकर 
के मायावाद का समर्थन नहीं करते, उन्होंने विशिष्टाहेत को भी स्वीकार 
नहीं किया है । सांज्य की प्रकृति की स्वतंन्न सत्ता भी उन्हें अभिमत नहीं 
है । जीव और जगप दोनों सत्य हैं, मिथ्या नहीं हैं, पर थे मद्य के विशेषण 
नहीं, अंश हैं । वास्तव में जीव और भह्म एक ही हैं । चह्लभाचार्य की 
सघ से प्रिय उपसा अग्नि और रफुलिंग का संबंध है । जेसे अग्नि से स्फु- 
लिंग या चिनयारियां निकलती हैं वैसे दी मह्म से चिद्‌ और अचित्‌, जीव 
और जगद, उत्पन्न होते हैं । इस प्रकार द्वेत कहीं है ही नहीं, भअद्वेतर ही 
परमार्थ सत्य है । 'बह्म ने इच्छा की कि में एक से बहुत हो जाऊं'; अपने 
को अभिव्यक्त करता भ्ह्म का स्वभाव है, वही सृप्टि का हेतु है । 

जीव अणु है। मुक्ति का अर्थ भगवान्‌ के साथ रहकर उनकी लीलाओं 
का आनंद जेना है । भक्ति मोक्त का मुख्य साधन है और ज्ञान गौण | 
शरीर भगवान्‌ का मंदिर है, उसे दुश्ख देने से कोई लाभ नहीं हैं । 
घढलभ चार य्यूहों का सिद्धांत मानते हैं । सब कुछ अह्म से उत्पन्न होता 
है, 'तत्वमसि? ( वह तू है ) का अ्तरार्थ ही चास्तविक अर्थ है । तिलक 
और तुलसी का धारण, वर्णाश्रम धर्म का पालन और सेवा, पुष्टि-सार्ग 
की मुख्य शिज्षाएं हैं । भगवान्‌ के अलुभह में विश्वास रखना चाहिए | 
शुद्धाद्वत-मात्तेएड में लिखा है--- 

ये छु ज्ानेक संनिष्ठा स्तेपां लय एव हि, 
भक्तानामेव सचति लोलास्वादः अति दुर्लभः । 

अर्थाव्‌ जो केवल ज्ञानी हैं उनका भगवान्‌ में लय हो जाता है। 
अपने ज्यक्तित्त को बनाए रख कर भगवान्‌ को ल्लीलाओं का अति दुलंभ 
आस्वाद भर्तों के किए ही है 

चरलभ के पुष्टि मार्ग का उत्तर-भारत पर बहुत प्रभाव पढ़ा । कृष्ण- 
भक्ति का उपदेश इस संभदाय की प्रसिद्धि का मुख्य 


वल्लभाचाय का अभातर॒ तु हुआ | बहुत से श्रेष्ठ कवि, जिनमें सूर- 
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दास और सीरा का नाम झुख्य है, इस मत के अनुयायी बन गये और 
उन्हेंने अपनी सरस काज्यसष्टि से उत्तर भारत को कृष्ण-सक्ति में डुबा 
दिया । हिन्दी-साहित्य में जिन्हें 'अ्रष्धछ्ााप” के कवि कहते हैं वे वन्नभाचाये 
के ही अनुयायी थे ।। वहलस से पहले मध्व-संप्रदाय ने भी कवियों को 
प्रभावित किया था । सध्व संप्रदाय से प्रभावित होने चाल्ले हिन्दी-कवियों 
में विद्यापति सुख्य हैं ।* 

बंगाल में चेप्णव-धर्म और भक्तिमार्ग का प्रचार करनेवालों 
में चैतन्यदेव का नाम झुज्य है। उनका जन्म 
१४८९ ई० में हुआ। श्री चेतन्य पर विष्णु-पुराण, 
हरिचंश-पुराण और भागवत का बहुत प्रभाव पड़ा और चे राधा-कृष्ण 
के अ्रनन्य भक्त चन गए । उन की शिक्षा को दाशनिक झाधार जीव 
गोस्वामी ( सोलहवीं शताब्दी ) ने दिया । चैतन्य का व्यक्तित्व झाकर्षक 
था | वे जाति-पाँति के भेदों से ऊपर थे। उन्होंने कई झुसत्मानों को 
अपना शिप्य चनाया। जीवस्वासी का 'शत-सन्दर्भ! और « बलदेव का 
घेदान्त पर “गोविन्द भाष्य” उल्लेखनीय अन्थ हैं । भक्ति-साहित्य वास्तव 
में प्रान्तीय सापाओं में विकसित और परिवरद्धित हुआ है । 

चैतन्य-संप्रदाय में विप्णु ही अन्तिम तत्व है । विष्णु या कृष्ण की 
तीन शक्तियां हैं चित, साया और जीव | चित्‌-शक्ति से भगवान्‌ अपने 
गुणों की अभिव्यक्ति करते हैं। उनकी आनन्द-शक्ति ( ह्वादिनो ) का 
व्यक्त स्वरूप राधिका ( कृष्ण-भिया ) हैं| साया-शक्ति से भगवान्‌ जड़ 
जगत्‌ को उत्पन्न करते हैं और जीव-शक्ति से आत्माओं को | जीव भगवान्‌ 
से भिन्न है और अखझुपरिसाणवाला है । जीव और जगत भगवान्‌ के विशे- 
पण नहीं हैं, उनकी शक्ति की अभिव्यक्तियां हैं । बलदेच ने साया को प्रकृति 
वर्णन किया है जिसमें भगवान्‌ के ईक्तणमान्न से यति उत्पन्न होती है। 
.. "देखिये श्यामसुन्द्र दास कृत 'हिन्दी भाषा और साहित्य! छ्ू० ४०७ 

* बही, छु० ४०६ 


श्री चैत्तन्य महाप्रभु 
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मोक्ष का श्र्थ है भगवान्‌ की ओति का निरन्तर अजुभव। भ्ेम ही 
भक्ति है, भक्ति ही वास्तविक मोक्त हैं। भयवदू-भक्ति की आप्ति ही 
जीवन का लक्ष्य हैं। विशुद्ध प्रेम और काम-वासना में ज्ञमीन-आस्मान 
का अन्तर है। ज्ञान की अपेक्ता भी भक्ति श्रेष्ठ है; भक्ति के बिना 
भगवान नहों मित्र सकते । है 

सिंहावलोकन 

अपनी पहले और दूसरे भाग की भूमिकाओं में हमने इस वात पर 
ज्ञीर दिया था कि विभिन्न दार्शनिकों और आचायों में मतभेद है; यही 
नहीं हमने यह भी कहा था कि मतभेद अच्छी चीजू हैं और किसी राष्ट्र 
या जाति की उन्नति का अन्यतम कारण है । क्योंकि हमें भारत के 
दार्शनिक इतिहास का खयड-खणड करके वर्णन करना था, इसलिये इस 
“जेद! पर यौरव देना आवश्यक था | अन्यथा इस बात का भय था कि पाठक 
विभिन्न संप्रदायों की विशेषताओं और सूचमताभ्रों पर ध्यान देने के कष्ट 
से बचने की चेष्ठा करते | अब जब कि हम विभिन्न मर्तों का अलग- 
अलग अध्ययन कर चुके हैं, यह आवश्यक है कि हम सम्पूर्ण भारतीय-दुर्शन 
पर एक विहंगम-दष्टि डालें और सब दर्शनों की सामान्य विशेषताओं को 
सममने की कोशिश करें | भारत में प्राचीन फाल से राजनीतिक नहीं, 
किन्तु धामिक और सांस्कृतिक एकता रही है; भारत के सारे हिन्दुओं 
में यह एकता आज भी अचुण्ण है। इस सांस्कृतिक और धार्मिक एकता 
का दार्शनिक शआधार क्या है, यह जानने योग्य बात है | 

जैसा कि हम कह लुके हैं भारतीय दाशंनिक ससीम से असंतुष्ट 
होकर असीम की खोज में रहे हैं । शास्त्रीय भाषा में वे मोक्षार्थी थे । मोक्ष 
का अथे देश-काल के वंधर्नों से छुटकारा पाना है। भारतीय-दुर्शन का 
विश्वास है कि बंधन और दुःख आत्मा का स्वभाव नहीं है और यदि 
उन्हें स्वभाव माव लिया जाय तो मुक्ति संभव न हो सकेगी। आत्मा 
अजर, अमर और शुद्ध-खुद्ध है, सब प्रकार का बन्‍्धन अज्ञानकृत है और 
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ज्ञान से नष्ट हो सकता है | बन्धन और बन्धन का हेतु तथा आत्मा का 
यह छत सारतीय-दुर्शन की मुल्न धारणा है। आलोचकों का यह कथन 
कि भारतीय-दर्शव इस लोक से घिम्रुख और परल्लोक में अनुरक्त है, बहुत 
हद. तक ठौक है । परन्तु क्योंकि साधनावस्था इस लोक की ही चीज़ है, 
इस लिए लोकिक व्यवहारों को भी महत्व देना पढ़ता है। 

उपयुक्त '्वेठ! भारत के सभी दुशशैनों में वत्तमान है। जैन-दुशंन 
कार्माण-वर्गणा” या कर्मे-परसाणओं से अक्षग होने को मोक्ष कहता है; 
सांख्य-योग में प्रकृति का संसर्ग छूठना ही केघल्य है। न्‍्याय-वेशेषिक के 
जीव की सोक्ष ज्ञान-शुन्य अवस्था है; यही मीमांसा का सत है । परन्तु 
यदि अकृति और पुरुष दोनों को समान रूप से पारमार्थिक माना जाय तो 
सोक्ष-दुशा सें उनमें संवन्‍्ध होना अनिवाय॑ हैं। इसलिए वेदान्त का 
कहना है कि “बन्धन और बन्धन के हेतु” की वास्तविक सत्ता नहीं है। 
जगत्‌ माया का पंच है, उसकी केवल ज्यवह्ारिक सत्ता है जो मुक्त 
पुरुष के लिए नहीं रहतो | ऐसी दशा में मुक्त पुरुष और अकृति के - 
सम्बन्ध का प्रश्न ही नहीं उठता । 

चेदान्त को 'अद्वेतवाद” कद्दा जाता है परन्तु यदि चिचारपूर्वक देखा 
जाय तो वेदान्त भी द्वेत-दशन है। तीन अकार को सत्ताएं, सच, अस्त 
ओऔर अनिर्वचनीय, व्यवहारिक सत्य और परमाथे सत्य आदि की घारणाएं 
द्वौत-सूलक हैं । यह द्वेत बंधन और मोक्ष केही मूल में वत्तमान है । 
यदि वास्तव में किसी दुर्शन को अद्वेतवाद कद्दा जा सकता है तो चह भक्ति- 
मार्मियों का दर्शन है । भमवदुगीता और रामाचुज के सिद्धान्त वास्तविक 
अद्दौत हैं; वहां जीव और जगत, को अह्म की दो भ्रकृतियां ( परा और 
अपरा ) या विशेषण अथवा प्रकार कथन किया गया है। वल्लभाचाय॑ 
के मत में चित साया और जीव अह्य की शक्तियां हैं। रामाचुज की 
फिलाॉँसफी तो हीगल की फिलाँसफी से मिलती-जुलती है । भेद वास्त- 
बिक है; चरम-तत्व की एकता भेदों में अभिव्यक्त हो रही है। भेद हो 

श्७ 


४८ दशनशात्त्र का इतिहास 


पघुक' का जीवन है। भेदों का सामानाधिकरण्य ( एक अधिकरण में रहने 
का स्वभाव ) ही रामानुज के विशिष्टाहेत का सूल-संत्र है। रामाजुन 
के मत में शरोर और जीव दोनों भह्म के विशेषण हैं; वें उन दोनों में 
अन्य दर्शनों की तरद्द घोर ह्वेत नहीं मानते । मुक्ति में सी जीच,का 
शरीर होता है। रामसाजुज ने जीवों को स्पिनोज्ञा की अपेक्षा अधिक 
व्यक्तित्व और स्वतंत्रता देने को कोशिश की हैं 

प्रस्तु इससे पाठक यह न समर ले कि ह त-वाद कोई बुरी चीज 
है या रामानुज शंकर से बढ़े दाशंनिक हैं । दर प्रकार के अद्द तवाद में 
कठिनाइयां हैं । “एक से “अनेक” की उत्पत्ति कैसे होती हैं ? विश्व-तत्त् 
एुक साथ ही सम! और “विपम' केसे हो सकता है ? सारे दार्शनिक 
अन्तिम तत्त्व को निरज्षन, निर्विकार और निद्व नद कथन करते हैं, फिर 
संसार में विकार और इन्द्र 'कहां से आ जाते हैं ? संसार में दुःख 
निराशा, भय, घुणा, हेप क्यों हैं ? विशुद्ध मह्म इन सत्र का कारण हो 
सकता है, यह समरू में नहीं आता | अपने जीवन की सब भूल्यवान्‌ 
चस्तुओं --विद्या, प्रेम, महत््वाकाइनता, पाप, पुण्य आदि--को माया 
कहने को भी जी नहीं चाहता । ऐसे ब्रह्म का हम क्या करें जिसे हमारे 
तुच्छु जीवन से कोई सहाजुभूति नहीं है ? 

जड़ और चेतन का भेद मानकर भारतीय-दश्शनों ने चेतन-तत्त्व 
पर बढ़े मनोयोग से चिचार किया है। “बहुदेववाद” और “तटस्पेश्वर 
वाद? को डुकरा कर चे चेतन्य-तत्व की एकता के सिद्धान्त पर उपनिषत्काल 
में ही पहुँच गए । उपनिपदों में ही मह्म-परिणामवाद्‌ अथवा 'सायाशून्या 
ह्ैतः! भी पाया जाता है। चेतन-सस्बन्धी विचारों में इतनी जददी 
किसी देश में विकास नहीं हुआ । 

साधना-संबंधी विचारों में भारतीय दुशन काफ़ी विचिन्नता उपस्थित 
करता है.] वैदिक-काल की साधना देवस्तुति और सरल यज्ञ थे | इसके 
बाद 'कर्सकाणड' का अस्युदुय हुआ और वर्खाअ्रम-धर्स की शिक्षा शुरू 
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हुईं । यह शिक्षा अथवा आदुर्श अपने विकृत रूप में आज भी चला 
जाता है। यौगिक क्रियाओं? की शिक्षा स्व साधारण के लिये न थी, 
बह गृहस्थ-धर्म के अनुकूल भो न थी | इसलिए "कर्मयोग”ः और "ज्ञान- 
योग” का जन्म हुआ जिनके संसिश्रण से 'सपमुच्चयवाद' ( ज्ञान और 
कर्म दोनों से सोक्ष-प्राप्ति के विश्वास ) का उदय हुआ। इन सब के 
साथ ही भागवत-घर्म की भक्ति-विषयक शिक्षा भी चलतो रही जिसने 
याद को भारत पर पूरा आधिपत्य जमा लिया। 

भारतीय सभ्यता और संकृति के क्रिश्चियन (ईसाई) आलोचक इस 
बात पर बहुत ज्ञोर देते हैं कि भारत के लोग जगव्‌ को मिथ्या और सामा- 
जिक व्यवहारों को झूंठ सममते हैं । उनकी सम्मति में '“चेदान्त दर्शन! 
ही भारत का प्तिनिधि दर्शन हैं और उसमें मायावाद की शिक्षा हैं। 
इस प्रकार की ध्रालोचना आलोचककों के पतपात और मूल्धता की परिचा- 
यक हैं | हम कह छुके हैं कि वेदान्त ने नतिक जीवन की थ्रावश्यकता 
से कभी इनकार नहों किया । चरित्र की शुद्धता पर जितना भारतीय 
दर्शन ने ज़ोर दिया है उतना किसी ने नहीं दिया। इसका कारण यहां 
पर धर्म और दुश्श्न में भद न करना था। भारत में वेदान्त के अतिरिक्त 
अन्य दुशनों का भी यरथ्ेष्ट प्रचार रहा है। न्याय और सीमसांसा समय- 
समय पर असिद्ध दर्शन रह लुके हैं। चस्तुतः शंकर का 'ज्ञानयोग? 
मीमांसा के बढ़े हुए प्रभाव के विरुद्ध प्रतिक्रिया थी । शंकर का मायाचाद्‌ 
जनता में कभी प्रसिद्ध नहीं हुआ | भारतीय जनता के धार्मिक और 
दार्शनिक विचारों का ज्लोत पुराण-अन्य रहे हैं | प्रायः सभी पुराण जीव 
और प्रकृति के ईश्वर से अलग तथा इश्वर पर निर्भर होने की शिक्षा 
देते हैं | पुराणों के दुशन को हस 'लेश्वर सांख्य” कह सकते हैं। सिन्न- 
सित्न पुराणों में ईश्वर को शिव, विष्णु, देवी आदि नामों से असभिहित 
किया गया हैं । सतलब एक ही परम-तत्व से हैं जो जगव का 
आधार है। 
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प्राचीन काल से भगवद्गीता हिन्दुओं का प्रिय प्रंथ रहा है और उस 
में स्पष्ट की कर्मयोग तथा सक्ति का प्तिपादन है । रामालुज के बाद से 
तो भारतीय स्पष्टरूप से भक्ति-मार्गो बन गये । अद्वंत चेदान्त के शिक्षक 
भी भवक्ति-मार्ग के प्रभाव से चच्चित न थे। शंकराचारय करते हं, 

सत्यपि भेदापगमे नाथ तबाह न मासकीनस्त्वस्‌ 
सामुद्रो हि तरंगः क्वचन समुद्रो न तारंगः | 

अर्थात---दहे भगवान्‌ ! भेद मिट जाने पर भी में आप का कहल्लाऊगा 
न कि आप मेरे । तरंग को 'समुद्र की! बतलाया जाता है; समुद्र 'तरंग 
का? है, ऐसा कोई नहीं कहता । 

आश्चय ही बात है कि रामानुज से आरंभ करके निम्बाक, मध्वा- 
चाय, कबीर, दादू, नानक, चद्लभाचार्य, छुलसीदास, सूरदास, चैतन्य- 
देव, तुकाराम, समर्थ स्वामी ( शिवाजी के गुरु ) आदि ने जो भारत 
क कोने-कोने में भक्ति की धारा श्रवाह्दित की उसे भारत के यह घुरंघर 
आल्लोचक देख ही नहीं सकते । शिव, विष्णु, राम और कृष्ण पर लिखे 
शये भारतीय भक्ति-काव्य के सामने योरुप का सारा ईसा-साहित्य तुच्छ 
ओर नीरस है| हम ऐसा पक्तपात-वश नहीं कहते, यह ऐतिहासिक तथ्य 
है । शिव-संबन्धी भक्ति-काव्य के विषय में बानेंट कहता है, 

संसार के किसी धर्म ने इतना सम्रुद्धु तथा कल्पना, चमत्कार, भाव, 
और सखौष्ठव-युक्त भक्ति-काव्य उत्पन्न नहीं किया है ।?" 

यह एक निष्पक्ष विद्वान्‌ के भारतीय भक्ति-काव्य के एक अंश के 
विषय में उद्गार हैं । घानेंट ने हिन्दी के सूरसागर, विनय-पत्रिका आदि 
का अध्ययन नहीं किया होगा अन्यथा वह शैव भक्ति काव्य को ही 
इतना महत्व न दे देता | भक्ति-कान्य भारतीय साहित्य की स्वृहृणीय 
विशेषता है। आज भी वेष्णव-साहित्य से अभावित रवीन्द्र नाथ की 
“'गीताअलि! ने सहज ही प्श्चिस को मोह लिया । 
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आधुनिक काल में श्री लोकमान्य तिलक ने “गीता रहस्य” लिखकर 
'कर्मयोग” को प्रसिद्धि देने की कोशिश की है । संसार के सव से चढ़े 
कर्मयोगी महात्मा गांधी को उत्पन्न करने का श्रेय आज भारत को ही है | 
गौता का 'कर्मयोग” साधना-क्षेत्र में भारतवर्ष का सब से बढ़ा आविष्कार 
है | जबवाद और भतिहदन्द्िता से पीड़ित योरुष को भा आज उसी की 
आवश्यकता है । आरडस हक्ससे नामक लेखक का विचार है कि संसार 
का न्ञाण निष्काम कर्म! के आदुश से ही हो सकता है । 


आधुनिक स्थिति 


राजनीतिक स्वतंत्रता और बौद्धिक साहस साथ-साथ चलते हैं | यह 
ढीक है कि हम मुसलमानों के राजत्व काल में सन्नहवीं शताब्दी तक मिन्न- 
भिन्न विपयों पर संस्कृत में अन्थ-रचना होती हुई पाते हैं, फिर भी उस की 
पगति सनन्‍्द जुरूर पढ़ गई । भारतीय इतिहास के पूर्वाद्ड में जैसे उच्च- 
कोटि के विचारक उत्पन्न हुये वैसे उत्तराद् में दिखलाई नहीं देते । दर्शनों 
के प्रणेता, शंकर, रामाजुज, अशस्तपाद, उद्योतकर, वाचस्पति, उदयन 
श्र गंगेश जैले मौज्षिक विचारकों की संख्या दिन-प्रत्ति-दिन कम होती 
गई। यह सानना ही पढ़ेगा कि भक्ति-मार्ग के शिक्षकों में दार्शनिक 
प्रौद्ता कम है। सध्च, चहलभ, निम्वाके आदि की तुलना पहले आचार्यो' 
से नहीं की जा सकती । उत्तर काल के लेखकों में तार्किकता तो है, पर 
मौलिकता नहीं है। साथ ही उसको रचनाओं में एक विशेष कट्टरपन का 
भाव है जो आंशिक निर्जावता का लक्षण है। हिन्दू धर्म और दर्शन की 
इस कट्टरता का भी ऐतिहासिक कारण है । कड़े सामाजिक, धार्सिक और 
व्यावहारिक नियम वना कर हिन्दुओं ने अपने धर्म और संस्कृति को 
विदेशियों के प्रभाव से बचाने की कोशिश की । कद्दरता के अभाव में, 
संभव है कि हिन्दू-समभ्यता और संस्कृति सुस्लिम-सम्यता में लीन होकर 
नष्ट हो जाती । भवित-काव्य की करुणा और भगवान्‌ के सम्मुख दीनता 
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का भाव भी कुछ-छछ हिन्दुओं की राजनीतिक हीनता का परिचायक है| 
इस प्रकार इम देखते हैं कि किसी जाति के सामाजिक और धार्मिक 
जीवन तथा विचारों पर राजनीतिक स्थिति का निश्चित प्रभाव पढ़ता है। 

यह प्रभाव भ्राधुनिक काज़् में भी देखा जा सकता है । विटिश राज्य 
के आने पर भारतीयों को धार्मिक और सांस्कृतिक स्वतंत्रता मिली । 
पश्चिमी-साहित्य के संप्क से विचार-स्वातंत््य का उदय भी हुआ | नवीन 
शिक्षितों को श्रपनी जाति की कह्दरता भर हीनता खटकने लगी | योरुप 
के स्वतंत्र विचारकों ने उनकी आंखे खोल दीं । उन्होंने देखा कि कि कधटर- 
रपन और अन्ध-विश्वास का आश्रय लेकर उनकी जाति ने उन्नति के सब 
दर्वाज्ञे बन्द कर दिए हैं। आज हम सिर्फ पूर्वजों की दुद्ाई देते हैं, उनके 
गौरव का गान करते हैं, उनके नाम पर योरुप को गालियां सुना देते हैं, 
पर ख़ूद छुछ भी नहीं करते। श्राज हमने विचार करना छोड़कर 
विश्वासों पर जीवित रहना स्वीकार कर लिया है। हम पूर्वजों की कीर्ति 
गाते हैं, पर इस में अपने पूर्वजों का कोई ग्रुण नहीं है । आज हम कपिल, 
कणादू, शंकर, रामानुज जैसे विचारकों को क्यों नहीं उत्पन्न कर सकते ९ 
जिन दो शताब्दियों में योरुप ने अत्यन्त वेग से उन्नति की है उनमें हम 
अकर्मयय रहे हैं । उनकी स्वतंत्रता के साथ हीं हमारी दासता की वेड़ियां 
जकड गई हैं | बात यह है कि अब कह्टरता का जमाना नहीं है | आ्राज का 
युग सब चोत्रों में स्वतंत्रता के लिए लड़ने का, सर्चत्तोम्खी कर्मण्यता 
का युग है। कर्म-योग ही आज के युवक की साधना है, उसे ज्ञान और 
भक्ति से प्रवाह में बदने का समय नहीं है । 

योरुप से अपमान और निरादर का हंदर खाकर भारतीयों को 
अपने प्राचीन गौरव का स्मरण हुआ | उन्होंने देखा कि थोरुप की आल्ो- 
चना में अत्युक्ति है, भारतीय इतने हीन नहीं हैं, उनका अतीत उज्ज्वल 
रहा है और उनका भविष्य भी वैसा ही हो सकता है । पिछले पचास- 
साठ चर्षों से भारतीय विद्वान्‌ आचीन लेखकों की कृतियों का योरुप को 
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परिचय देकर अपने खोए हुए स्वाभिमान को श्राप्त करे कौ कोशिश 
कर रहे हैं। राजा राममोहन राय, रमेशचन्द्रदत्त, लोक्मान्य तिद्कक, 
रचीन्द्रनाथ, डा० दासग॒ुप्त, डा० गंगानाथ रा, ओ रानाडे, सर राघा- 
कृष्णन्‌ आदि ने यही करने की कोशिश की है । महात्मा गानन्‍्धी ने 
भारत के ज्यवहार-दुशन की महत्ता को अपने जीवन से सिद्धू कर 
दिया है। भारतीय गणित, इतिहास, ज्योत्तिष, आयुर्चेद आदि सभी 
विषयों पर खोज करके सुन्दर अन्ध लिखे गए हैं। कुछ काल पहले 
अंग्रेजी पढ़े-लिखे युवक मैकॉले की आवृत्ति करके भारत के प्राचीन पअन्थों 
को बर्बर-साहित्य कहने से नहीं चूकते थे । पर श्राज ऐसी दशा नहीं है, 
आज के शिक्षित लोगों में प्राचीन-गौरव के अभिमान का उदय हो गया है । 

परन्तु इतना ही यथेष्ट नहीं है। संसार को इस बात का विश्वास 
दिल्ला देना है कि हमारे पूर्वन महान्‌ थे, अच्छी बात है । स्वाभिमान भी 
सुन्द्र वस्तु है, यदि वह दूसरों के निरादर पर अवलंबित नहीं है। आज 
भारत के हृदय में स्वाभिमान का उदय हुआ है, यह शुभ लक्षण हैं। 
हमारे स्वाभिमान में दूसरों के भ्रति अनादर था तिरस्कार का भाव भी 
नहीं है, यद्यपि कुछ पण्डित योरुप को घुणा को इष्टि से देखते हैं | प्रश्न 
यह है कि इस स्वाभिमान की रक्षा किस प्रकार की जाय ? हसारा 
स्वासिमान तभी रह सकता है जब हम स्वयं कुछ बन जाय॑। “आधुनिक 
भारतीय-दुर्शन! नामक अंग्रेज्ञी अन्थ की आलोचना करते हुये एक अंग्र जी 
पत्र 'माईंड' ने लिखा था कि “इसमें आधुनिक तो कुछ भी नहीं है, सय 
घुराना है १ आचीन दर्शनों की प्रशंसा करने का अर्थ तो दार्शनिक चिन्तन 
नहीं है । यदि हम भारतवर्ष को समुन्नत देखना चाहते हैं तो हमें 
पत्येक क्षेत्र में स्वयं मौलिक कार्य करना होगा । 

यह मौलिक कार्य कैसे हो ? थोड़ी देर को हम अपना ध्यान दुर्शन- 
शास्त्र की ओर ही रबखेंगे। भारतवर्ष में फिर से मौलिक दाशैनिक कैसे 
डत्पन्न हों ? योरपीय विचारकों का अध्ययन आवश्यक है, परन्तु योरुपीय 
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भापाओं में पढ़ना और लिखना ही यथेष्ट नहीं है। भारतीय दर्शन भार- 
तीय जनता के हृदय या मस्तिष्क से निकलेगा | आज एकशओर परिडत- 
घर्ग संस्कृत में शास्त्रार्थ करता रद्तता है और दूसरी ओर यूनिवर्सिटियों के 
प्रोफ़ेसर अंग्रेजी में व्याख्यान देते हैं | नतीजा यह है कि भारत की जनता 
को विद्वानों के विचारों से वच्चित रहना पड़ता है। आज अंग्रेजी में भार- 
तीय दर्शनों पर जितने 'स्टैयडर्ड! अन्य हैं, हिन्दी में उनका सौवां हिस्सा 
भी नहीं है । इसका शआर्थिक कारण-भी है । हिंदी-जनता विचार-पूर्णा अन्धों 
का स्वागत नहीं करतो, हिंदी-लेखक को अपने परिश्रम का मूल्य नहीं 
मिल्लता । अंग्रेजी पुस्तकों से पिद्वानों में असिद्धि मिलती है और पुस्तकों 
के विश्वविद्यालयों में निर्धारित हो जाने पर धन भी मिलता है। इस 
कारण अश्रच्छे लेखक प्रायः अंग्र जी की ओर आकर्षित होने लगते हैं। 
परिणाम जनता का बौद्धिक हास है। ऐसी दशा में जनता से यह आशा 
करना कि वह मौलिक विचारकों को जन्म दे, दुराशामात्र है। 

दुर्भाग्यवश गव॑न्मेंट सी पूर्णतया हमारी नहीं हैं जो हमारी इन 
कठिनाइयों को दूर करने का प्रयत्न करे | हमारी आवश्यकतायें तो बहुत 
हैं। प्रथमतः भारत के विद्वानों का यह कतव्य है कि वे प्रान्तीय भाषाओं 
में सुन्दर मंथ लिखें। योरुप को अपने आचीन विचारों का परिचय देना 
अच्छी बात है, पर ्रपनीं जनता तक है उन विचारों का पहुँचाना कम 
ज़रूरी नहीं है। आज हमारे विद्यार्थी अन्वेषण या खोज करने के बाद 
अंग्रेजी में पुस्तक लिखते हैं । भारतीय विद्वानों का परिश्रम आज भार- 
तीय जनता के लिए नहीं है । विश्व-विद्यालयों को चाहिये कि विद्यार्थियों 
से साठ्भाषा में खोज कराएं। योरुपीय विचारकों के ग्रंथों को भी मार- 
तीौय जनता तक पहुँचाना आवश्यक है। सिर्फ़ उपन्यासों के अजुवाद से 
काम नहों चल सकता | आवश्यकता इस बात की है कि सरकार स्वर्य 
लेखकों को उपयोगी अन्थ लिखने और अनुवाद करने के लिये प्रोत्साहित 
करे | इस अकार पूर्वी और पश्चिमी साहित्य को जनता के मस्तिष्क तक 
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पहुँचा कर ही हम उससे मौलिक विचारक और छेखक उत्पन्न करने की 
आशा कर सकते हैं । 

अंत में भारतीय जनता से हमारी प्रार्थना हैं। महान्‌ ऋषियों के 
उत्तराधिकारी होने के नाते आपका उत्तरदायित्व भी बहुत है । जे देश 
या जाति अच्छे लेखकों और नेताश्रों का आदर करना नहीं सौखतो 
उसका पतन अवश्यम्भावी है । आपका कतंव्य है कि आप विश्व-साहित्य 
के गंभीर विचारों से अपने मस्तिष्क को भरें, स्वयं चिचारक चनें और 
विचारकों का आदर करें । आप 'रवॉद्रनाथ प्रशंसा के पात्र हैं या नहीं? 
इसका निर्णाय करने के लिये पश्चिमी आल्लोचकों का मुँह न देखें । भारत 
के आचौन गौरव के गीतों से भी काम नहीं चत्न सकता । श्राचीन लेखकों 
के प्रति अत्यधिक श्रद्धा व्यक्तिव को छोटा बनानेघाली हैं। श्राप स्वय॑ 
अपनो बुद्धि का आदर करें और अपनी योग्यता में नम्न विश्वास रकखें | 
संसार के धुरंधर विचारक आपके सामने अपने विचार रखते हैं, और 
स्वीकृति के लिये आपका झुख जाइते हैं । आपको अधिकार है कि उनसें 
से अपने अनुरूल विचारों का आदर और प्रशंसा करें । आप किसों काव्य- 
पंथ को इसलिये अच्छा या घुरा न भान लें कि कुछ प्रसिद्ध आज्नोचक 
वैसा मत रखते हैं । आलोचकों सें पत्तपात भी रहता है और कभी-कभी 
दे लेखक के मद्दत्व-निर्यय में मूल भी करते हैं । ऐसे यहुत से बढ़े कवि 
दार्शनिक और ज्षेखक हुये हैं जिनका महत्व उनके जीवन-काल़ के आलो' 
चर्को ने नहीं समझा । सबसे अच्छा रास्ता यही है कि आप स्वयं निर्णय 
करने की योग्यता संपादन करें और अपने निर्णय में विश्वास करें| जे 
दूसरों के विचारों के महत््व को ढीक-ठीक शआंक सकता है वही स्वतंत्र 
विचार भी कर सकता है और उसी के विचार मद्दत्तपू्ण हो सकते हैं। 
स्वतंत्र-नियंय शापका जन्मसिद्ध अधिकार है, आप किसी ऋषि के वाक्यों 
को अक्षरशः मानने को याध्य नहीं हैं । आप सब दर्शनों को पढ़े प्र 
अपने को किसी का ख़ास तौर से अजुयायी न कहें । इसमें ख़तरा है । 
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आज मारत माता आपसे नवीन विचारों की याचना करती हैं, प्राचीन 
विचार तो उसके हैं ही | परंतु नवीन का उद्यम प्राचीनता कौ भूमि से 
होता है, इसलिये यह इतिहास-अंथ आपको समर्पित है । 


सहायक ग्रन्थों की सूची 


सामान्य अंथ+--- « 
दास गुप्त, सुरेंद्र नाथ--/ए हिस्ट्री ऑव इंडियन फिल्लॉसफी, दो भाग । 
राधाकृष्णन , सर सर्वपहली---/इंडियन फिलॉसफी,”” दो भाग । 
हिरियज्ञा--“ऑटडट-लाइन्स शव इंडियन फिलॉसफी” | 
सर्व-द्र्शन-संग्रह--अआानंदाश्रम संस्करण । 

पहला अध्याय 


घाटे, बी० एस०---“लेक्चरस्‌ ऑन द ऋग्वेद” । 
विण्टर निज्ञ--/हिस्ट्री आँव संस्कृत लिटरेचर,”? भाग १ 
मैकडोनल--वबैदिक रीडर” । 


पेटरसन, पीदर--“सेलेक्शन्स फ्राम दु ऋग्वेद?” 
दयानंद, स्वामी--“ऋग्वेदादि भाष्य-भूमिका” 
दूसरा अध्याय 


दास गुप्त, सुरेंद्र वाथ-- इंडियन आइडियकिज्स” । 
विण्टर निज्ञ---“हिस्ट्री ० 33 
तीसरा अध्याय 
ईशादि दुशोपनिपद्‌ू--चाणी विलास संस्कृत पुस्तकालय, बनारस | 
रानाडे, रामरचद्र दत्तात्रेय--“ए कॉन्स्ट्रकिव सर्वे ऑच उपनिषदिक 
फिलॉसफी” | 
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चौथा अध्याय 


वेल्वेक्कर और रानाडे--“हिस्ट्री ऑव इंडियन फिलॉसफी” भाग २ | 
भगवद्धीता, शांकर भाषप्य--गीता असल, गोरखपुर । 
तिलक, वाल गंगाधर--गीता-रहस्य । 


पांचवा अध्याय न्‍॒ 


स्टीवेन्सन, मिसेज्ञ--“द्‌ हाट आँव जैनिज्स” । 
जगमन्दर लाल जैनी--““आउट ज्ञाइन्स आँव जैनिज्म” 
स्थाद्वाद संजरी ( मल्लिसेन ) 

तस्वार्थे सूत्र ( उमा स्वामी ) | 


छुठवां अध्याय 


यासाकामी सोगेन--“सिस्टम्सू ऑब चुद्धिस्ट थाट”? 
आनंद कुमार स्वासी-- छुद्ध ऐण्ड दु गास्पल आऑव छुद्धिज्म?? | 
अद्यसूत्र, शांकर-साष्य ( तक-पाद ) 


हद्वितोीय-भाग 
पहला अध्याय 


सूज्ञ साध्यमिक कारिका--एसां द्वारा संपादित । 
अहासूत्र, शांकर-भाष्य । 

'दासगुप्त --2 इंडियन आइडियलिज्स”? । 
सुजकी--/आउट-लाइंस ओँव सहायान बुद्धिज्स” 
शर्वात्स्की---““द्‌ कन्लेप्शन आँव छुद्धिस्ट निर्वाण”? | 


सहायक अंर्थों को सूची श्र्६ 


दूसरा अध्याय 
विद्यामपण, सत्तीश् चंद्र--/हिस्टो श्रोव इंडियन लॉजिक!! । 
आवबले, यशदंत वासुददेव--तर्क संग्रह” । 
कुष्पू स्वासी शाखो-- तक संग्रह” | 
रैचिइल--“ इंडियन लॉजिक इन श्रलों स्छल्ल!? । 
तब>संग्रह-दीपिका 
कारिकावली ( विश्वनाथ ) | 
न्याय-सूत्र । 
चेशेपिक-सूत्त । 
नंद जाल सिंह--वैशेपिक-सूच ( पाणिनि ऑफिस )। 


तीसरा अध्याय 


सांस्य-ततव-कौमुदी । 

सांख्य-कारिका ( गोंडपाद-भाष्य )--कोल झुक द्वारा संपादित । 

सांख्य-प्रवचचन-साप्य । 

सयोग-भाष्य । 

बहदारण्यक-उपनिपद्‌ ( शांकर भाष्य ) । 

मैक्स सुलर--“सिद्स सिस्टठम्स श्रॉव इंडियन फिल्ॉसफी” । 
चीथा अध्याय 


शाख-दीपिका | 

कौय-- किर्म-मीमाँसा” । 

मा, डाइटर गंगानाथ -- अभाकर स्कूल आँव पूर्त, मीसांसा! | 
भामती ( अध्यास-माप्य ) । लि 


पाचवां अध्याय , ,-. ८: 


हु 


कमेकरं--  कम्पैरिजनन आँव द साप्याज्‌ आँव शंकर, रामाजुज .., ?!| 
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शान्नेय, डाक्टर बी० एल०---योग वाशिष्ट ऐंड मॉडन थॉट”। 
छुठवां अध्याय 


बह्मसूत्र, शांकर भाष्य--( रक्षप्रमा, सामती, न्‍्यायनिर्णय सहित) बंबई । 
बुहदारण्यक-उपनिपद्‌ (शांकर भाष्य) । 

पंच-पादिका--( विजया नगरम-संस्क्ृत सीरीज ) 

पंच-पादिका-विचरण ( काशी, सं० १६४८ ) | 

सिद्धांत-ल्षेश-संग्रह ( विजया नगरम्‌ संस्करण ) । 

चेदांत-परिभाषा ( शिखामणि-सहित )--वंचई । 

नैष्कर्म्-सिदृघ---( ओ० हिरियन्ना द्वारा संपादित ) । 


संक्तेप-शारीरक । 
दायसन--“सिस्टम आज वेदांत” | 
सातवां अध्याय 
यर्तीद्ू-मत-दीपिका 
श्रीनिवासाचारी---रामनुज” जू आइडिया आऑव द्‌ फाइनाइट सेल्फ” | 
आठवां अध्याय 


नागराज शर्मा--“रिन आँव रियलिज्म इन इंडियन फिल्लॉसफी” । 
शजनाथ शर्मा--'“श्रीमद्‌ू वह्लभाचाय और उनके सिद्र्घात” । 
श्याम सुंदर दास---'दविंदी भाषा और साह्वित्य” । 


अनुक्रमणिका 
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भाक्कथन 


निम्न पृष्ठों में भारतीय दशंन को प्रमुख शाखाओं का श्लुलाबबद्ध 
इतिहास भस्तुत किया गया है। एक प्रकार से केवल हिन्दी में ही नहीं 
प्रत्युत अधिकांश देशी भाषाओं में यह अपने ढंग का पहला प्रयत्न 
है। इन भापाओं में प्राचीन भौर मध्यकालीन भारतीय दुर्शन के किसी 
संप्रदाय-विशेष या एक-आाधथ दाशनिक समस्या पर तो कभी-कभी 
आलोचनात्मक या अतिपादक, सुण्यतः ऐतिहासिक, पुस्तकें निकली हैं, 
पर ऐसा अन्थ जिसमें सारे दाशनिक मतों का सन्निवेश हो, मिलना दुर्लभ 
ही है । पस्तुतः भारतीय दर्शन के ऐसे विह्वानूजो सभी शाखाश्रों में समान 
अभिरुचि रखते हों, जिनकी मूल गन्थों तक सीधी पहुँच हो, और जो 
आधुनिक श्रालोचनात्मक एवं विश्लेषणात्मक अध्ययन की पद्धतियों से 
परिचित हों, संख्या में बहुत थोद़े हैँ । हिन्दी में त्तो भर भी कप हैं । 
वे ज्ञोग भी जो इस विपय पर सफलता-पूर्वक लिख सकते हैं, अपने को 
प्रकट करने में अंग्रेज़ी-माध्यम का उपयोग करते हैं, शायद इसलिए कि 
उन्हें (अंग्रेज़ी में) अधिक-संज्यक और ज़्यादा समझ सकनेचाले पाठक 
मिलने की आशा रहदती है। इसका स्पष्ट फल हिन्दी साहित्य की उति है। 
इस लिए अपने अध्ययन के निष्कर्पा को इतना परिश्रम करके प्रान्त की सापा, 
हिन्दी, में प्रकाशित करने के लिए लेखक हार्दिक बधाई के पात्न हैं | 

भारतीय दुशन, जिसमें उपनिषदों और जैन तथा बौद्ध धार्सिक 
साहित्य के श्रव्यवस्थित विचार भी सल्निविष्ट हैं, अपनी विविधता, 
प्राचीनता और अ्खण्डता के कारण ही नहीं, अपितु दृष्टिकोण की 
व्यापकता और कहीं-कहीं अपनी तर्कंनात्मक सूच्मताओं के कारण भी, 
(श्राधुनिक विद्वानों के लिए) मद्चपूर्ण है। प्रस्तुत पुस्तक से, जो 


सामान्य पाठकों के लिए अवेशिका होने के अभिप्राय से लिखी गई है, 
यह आशा नहीं की जा सकती कि वह भारतीय दशन की उन समस्त 
निशेषताओं का दिग्दुशन कराए जिनके क्रारण उसका विश्व-संस्कृति में 
शुक विशिष्ट स्थान है । फिर भी एक छोटी सी पुस्तक की सत्षिप्त परिधि 
में विभिन्न लोक-प्रसिद्द दार्शनिक संप्रदायों के झुम्य-मुझ्य विपयों का--- 
आमाणिक शौर स्पष्ट व्याज्या के लिए आवश्यक मौसांसा और आलोचना- 
सहित--समावेश करने में लेखक सफल हुआ है । * 

संस्कृत के मूल अन्थों के अतिरिक्त लेखक ने स्थान-स्थान पर तत्तदू- 
द्रिपय की अंग्रेज़ी पुस्तकों का भी उपयोग किया हैं । पुस्तक के अंत में दी 
हुई पठनीय अन्यों की संशिप्त सूची थआाये के श्रध्ययन में अवश्य सहा 
यक होगी, पर, मेरी राय में, यदि विभिन्न दशनों पर नधीनतम प्रकाशनों 
के आधार पर यह सूची कुछ श्र विज्लृत कर दी गई होती, तो पुस्तक 
का सहत्च और बढ़ जाता । 

सम्पूर्णता की इष्टि से जिस अकार परिशिष्ट में निम्बार्क और भअन्य 
गौण चैप्णव मर्तों का वर्णन हैं, उसी प्रकार सुख्य शेच, शाक्त और 
पात्वरात्न मतों का भी संशखिप्त वर्णन होना चाहिए था । परन्तु यह प्रभाव 
शायद इतना न खले, क्योंकि यह पुस्तक लसान्य पाठकों के लिए लिखी 
गई है जिसके कारण इसका जोत्र असिद्ध दर्शनों तक ही सीमित है । 

लेखक की शैली में प्रवाह है; चह अपनी युक्तियों को प्रभावशाली ढंग 
से व्यक्त करमा जानता है। अपने विपय की आधार-सामग्री पर उसका 
प्रशंसनीय अधिकार है । उसका इशष्टिकोण सत्र आलोचनाव्मक है | झराशा 
की जाती है कि यह पुस्तक जो कि एक सचंथा नचोन दिशा में प्रथम प्रयक् 
है, हिन्दी के शिक्षित समाज द्वारा चहुत ही सहानुभूति-पूर्ण स्वागत पावेगी 
ओर भारतीय दर्शन के चिद्दानों से सम्यक्‌ समाइत होगी | 

गोपीनाथ केचिराज 
(महासहोपाध्याय, एसू० एु०) 
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चार्बाक लोग चार ही उच्च मानते हैं, पाँचवों आकाश नहीं । 
सत्पदार्थ का लक्षण-- 
चेशेपिक सूत्रों के भाष्यफार भशस्तपाद ने सत्ता-सामान्य के 
योगवाले और केवल अस्तित्ववान्‌ पदाथों में भेद किया है । 
दब्यों, गुणों और कर्मों में सत्ता-संबंध है; सामान्य, विशेष 
ओर समवाय पदार्थों में भ्रस्तित्त तो है, सत्ता-सम्बन्ध नहीं 
है। (६० राधाकृष्णन, भाग २, ए० १८६) । 
पूं० १३ न्‍्यायसूच्रोद्धार का लेखक चाचस्पत्ति “न्यायसूची 
निर्बंध', 'न्याय-पार्तिक-ताप्पयंटीका' आदि के लेखक प्रसिद्ध 
चाचस्पति मिश्र से भिन्न दें और उनसे काफ़ी घाद का हैं | 
पं० ९ योगवासिकः सिर्फ योग-भाप्यः पर टीका है। 
थयोगसार' विज्ञान भिक का ही दूसरा ग्रथ है। 
पं० ६ 'चित्सुखी! का वास्तविक नाम “अत्यक्तत्त्यप्रदीपिका! 
हैं। यह “खण्डनखण्डसाद्य' पर दीका नहीं है, पत्युतत 
स्वतंत्र ग्रन्थ हैं। चित्सुखाचार्य ने खण्डनसण्डखाद्य!' पर 
टोका भी लिखी हैं । (दे० दासगुप्त, भाय २, ४० १४७) । 
पं० ३-४---ववीनतम अनुसंधानों के अनुसार सर्वज्ञझ्रुनि के 
गुरु देवेश्वर, सुरेश्वर से मिन्न व्यक्ति साने जाते हैं। सण्डन 
और सुरेश्वर भी संभवतः भिन्न-भिन्न व्यक्ति थे | मण्डन की 
“प्रह्मसिद्धि” में शंकर से कुछ मित्र अद्दत मत का प्रति 
पादन है । 
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